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Este «Vocabulario» se redactó para que 
sirviese de índice-resumen de un amplio 
libro sobre el «Evangelio de Juan». En 
él se recogen, por orden alfabético y en 
forma orgánica, los conceptos fundamen¬ 
tales de Jn, aquellos que laten a lo largo 
de todo el escrito y le otorgan una pecu¬ 
liar fisonomía. Al desglosarlo del volumi¬ 
noso tomazo, para su independiente circu¬ 
lación, se han añadido nuevos términos 
para completar el conjunto. 

El libro Evangelio de ]uan, del que pro¬ 
cede y al que se refiere este «Vocabula¬ 
rio», arranca de principios hermenéuticos 
muy claros y peculiares, tan peculiares 
que tal vez signifiquen un camino inédito 
en la exégesis bíblica: la interpretación 
del texto por el mismo texto, atentos sólo 
a su lenguaje y al entorno cultural en 
que ese texto se escribe. Semántica y her¬ 
menéutica, diríamos aquí, olvidadas casi 
siempre. 

Este «Vocabulario» proporcionará al lec¬ 
tor: familiaridad con el lenguaje de Juan; 
relación de no pocos términos entre sí; 
unidad literaria y doctrinal del Evange¬ 
lio; su trasfondo judío; su sentido sim¬ 
bólico. Y, sobre todo, le incitará a leer 
esos magníficos relatos del cuarto Evan¬ 
gelio. 
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INTRODUCCION 


Este vocabulario teológico forma parte, como índice te¬ 
mático, del comentario al evangelio de Juan publicado 
recientemente por la misma editorial. Sin embargo, para 
permitir su uso independiente se han completado las en¬ 
tradas en que se remitía al comentario y se han añadido 
otras que parecían menos necesarias mientras constituía 
un apéndice a la obra. 


El vocabulario teológico 

Un vocabulario teológico se propone sintetizar los datos 
esparcidos a lo largo de uno o varios escritos del Antiguo 
o Nuevo Testamento, en beneficio del lector deseoso de 
conocer con exactitud el contenido de los términos-clave 
que los jalonan. Por su índole teológica va más allá de la 
mera yuxtaposición de citas; por su carácter sintético 
prescinde de la exégesis detallada de los textos y utiliza 
sus resultados. Supone, pues, un trabajo previo que des¬ 
entrañe el sentido de los diversos pasajes y descubra su 
significado, para construir la síntesis sobre las correspon¬ 
dencias u oposiciones encontradas. La visión de conjunto 
así obtenida facilita grandemente la comprensión de los 
escritos: tal es la utilidad específica de los vocabularios 
de este género. 

En el área del evangelio de Juan, este vocabulario com¬ 
pleta los existentes, pues aquellos que abarcan el NT 
entero, al tomar en consideración la suma de escritos que 
lo componen, no pueden prestar a cada uno de ellos la 
atención que merece. En su terreno, presenta la ventaja 
de estar basado en un minucioso análisis del texto íntegro 
del evangelio. Por otra parte, cuando se entrelaza en una 
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sola síntesis la teología de diversos escritos, no resalta 
siempre con suficiente claridad la concepción propia de 
cada uno. 

Después de los primeros y necesarios ensayos de sín¬ 
tesis teológica del NT, llega el momento de que el estu¬ 
dio de cada autor o escrito por separado deba preceder a 
la síntesis global. Este vocabulario, restringido a un solo 
evangelio, pretende contribuir a la elaboración de una teo¬ 
logía neotestamentaria. 

El vocabulario que se limita a un solo escrito, en este 
caso el evangelio de Juan, familiariza al lector con el len¬ 
guaje de la obra. Este era en gran parte heredado del 
ambiente y cultura en que nació y, en determinada pro¬ 
porción, era lenguaje «técnico» creado por una comunidad 
para expresar su vivencia cristiana. El lector de aquella 
época se acercaba al libro poseyendo su lenguaje. El de 
nuestros días, alejado del ambiente original, encuentra en 
el vocabulario la iniciación a un modo de concebir y ex¬ 
presarse para él ajeno, pero que es presupuesto indispen¬ 
sable para la comprensión del texto que lee. 

El vocabulario, por otra parte, muestra la coherencia 
del autor: los términos que usa son portadores de un 
contenido semántico que va aflorando en pasajes sucesi¬ 
vos y adquiere matices según los contextos. Señala tam¬ 
bién la relación o equivalencia de varios términos entre 
sí y, de modo parecido, la de imágenes o símbolos. Evita 
así el lector la confusión, al darse cuenta de la correspon¬ 
dencia o complementariedad de los términos, que expre¬ 
san a menudo la misma realidad desde diferentes puntos 
de vista. Apreciará al mismo tiempo la unidad del con¬ 
junto, penetrando cada vez más en la intención del autor. 
Este parte del hecho de la muerte-exaltación de Jesús, 
prueba máxima del amor de Dios a la humanidad; pero 
formula esta realidad utilizando expresiones, alusiones o 
símbolos, cuya variedad y belleza dan realce al mensaje 
que transmite, poniendo ante los ojos nuevas facetas del 
mismo y evitando la monotonía. 

Una conclusión fluye del estudio del vocabulario: la 
eficacia de la teología simbólica de Juan. El símbolo, 
puente entre lo consciente y lo inconsciente, alcanza ám¬ 
bitos del ser que rebasan el de la mera comprensión inte- 
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lectual; su resonancia no se agota, por ser producto de 
una experiencia e invitación a participar de ella. A me¬ 
dida que ésta se hace más profunda, el símbolo va descu¬ 
briendo nuevos aspectos de su riqueza. Mientras el mero 
concepto tiende a independizarse de lo vivido, el símbolo 
va acompañando al individuo y al grupo en el itinerario 
de su experiencia cristiana. 

Conviene completar esta introducción con aquellos apar¬ 
tados de la que precede al comentario donde se describen 
la índole del evangelio de Juan y sus líneas maestras. 


¿Estructuración histórica o teológica? 

Adoptada la hipótesis de que este evangelio constituye 
una obra unitaria, hay que determinar si su estructura 
responde a una intención preferentemente histórico-narra- 
tiva o más bien a una concepción teológica. 

El intento de considerar al evangelio como una narra¬ 
ción de carácter puramente histórico tropieza fundamen¬ 
talmente con dificultades insuperables: si se analiza el 
texto como si fuese la obra de un cronista, aparecen, por 
un lado, «saltos» en la topografía o incoherencia en la 
sucesión de los hechos y, por otro, omisión de datos, falta 
de lógica narrativa o detalles inverosímiles. 

Entre los saltos topográficos resalta el orden de los ca¬ 
pítulos 5 y 6. Jesús, que estaba en Jerusalén, en plena 
controversia con sus adversarios, se encuentra de pronto, 
sin previa transición, en Galilea, en la orilla oriental del 
lago, acompañado de sus discípulos (6.1). Más tarde, la 
barca que lleva a los discípulos se sitúa súbitamente «so¬ 
bre la tierra», como Jesús andaba «sobre el mar» (6, 
19-21). 

La falta de lógica en la sucesión de los hechos resalta 
en la invitación a salir que hace Jesús a mitad del discur¬ 
so de la Cena (14,31), mientras él mismo continúa el dis¬ 
curso, sin que se indique cambio de lugar o momento. 

La omisión de datos se aprecia, por ejemplo, en la so¬ 
lemne declaración de Juan Bautista (1,29-34), donde está 
ausente toda mención de auditorio; paralelamente, el gri¬ 
to final de Jesús, cuando hace la síntesis de su actividad 
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(12,44-50), resuena en el vacío, sin lugar ni público se¬ 
ñalado. 

Otras veces se echa de menos la lógica narrativa: así, 
en Caná, la madre de Jesús, ante la falta de vino, se di¬ 
rige a él, siendo un invitado, en lugar de hacerlo al maes¬ 
tresala allí presente, encargado de la marcha del banquete 
(2,1-11). En este mismo episodio, Jesús «manifiesta su 
gloria», expresión solemne, única en el evangelio, por con¬ 
vertir agua en vino; no, en cambio, más tarde, cuando da 
vida a un moribundo (4,46b), hace andar a un inválido 
(5,lss) o da la vista a un ciego de nacimiento (9,lss), 
obras que se dirían de mayor importancia. 

Por otra parte, las cifras que aparecen en ciertos episo¬ 
dios resultan inverosímiles si se las considera desde el 
punto de vista meramente histórico: así, en una casa par¬ 
ticular hay seis tinajas de ochenta a ciento veinte litros 
cada una, destinadas solamente a la purificación (2,6); 
Nicodemo compra para embalsamar a Jesús cien libras de 
aromas (19,39), casi cuarenta kilos. 

Por estos y otros muchos detalles, el texto, leído, con 
perspectiva puramente histórica, resulta a menudo descui¬ 
dado o incoherente. 


Estructuración teológica: sus líneas maestras 

De hecho, el plan que estructura el evangelio de Juan 
es teológico. No es una biografía de Jesús (20,30), ni si¬ 
quiera un resumen de su vida, sino una interpretación de 
su persona y obra, hecha por una comunidad a través de 
su experiencia de fe. De ahí que el lector haya de inter¬ 
pretar los hechos que encuentra en el texto, cuya histori¬ 
cidad no se prejuzga, ateniéndose a la finalidad del evan¬ 
gelio, es decir, como lenguaje teológico. 

Ahora bien, una vez aceptado que este evangelio pone 
en primer plano la interpretación teológica y que a ella 
se subordinan los datos históricos, sería ilógico seguir con¬ 
siderando como problemas las dificultades que el texto 
presenta desde la perspectiva histórica. En la lectura de 
Juan resulta ocioso discutir, por ejemplo, si es más exacto 
que los sinópticos al situar la expulsión de los mercaderes 
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del templo al principio de la vida pública de Jesús en 
lugar de al final. Lo que ante todo interesa en este u 
otros hechos es su significado dentro de la estructura teo¬ 
lógica del evangelio y descubrir si, enfocados desde ella, 
está justificada su colocación en el conjunto. 

La coherencia de Jn no ha de buscarse, por tanto, en 
la exactitud histórica, sino en la unidad temática, en rela¬ 
ción con su plan teológico. Muchos de los «problemas» 
que crean dificultad en este evangelio proceden solamente 
de un planteamiento inicial defectuoso. 

Las líneas maestras de la teología de Juan son dos: el 
tema de la creación y el de la Pascua-alianza. 

El tema de la creación, que se abre en el prólogo 
(l,lss), domina la cronología y da una clave de interpre¬ 
tación de la obra de Jesús. En primer lugar explica la 
serie cronológica que aparece al principio del evangelio 
(1,19: testimonio de Juan Bautista; 1,29: al día siguien¬ 
te; 1,35: al día siguiente; 1,43: al día siguiente; 2,1: al 
tercer día), cuyo objetivo es hacer coincidir el anuncio y 
principio de la obra de Jesús con el día sexto, el de la 
creación del hombre; marca así el sentido y resultado de 
su obra: terminar esta creación. Esta culminará con su 
muerte en cruz (19,30: Queda terminado), que tendrá 
lugar también el día sexto, como lo recuerda el evangelis¬ 
ta con otra serie de indicaciones (12,1: seis días antes de 
la Pascua; 12,12: al día siguiente; 13,1: antes de la Pas¬ 
cua; 19,14.31.43: preparación de la Pascua). 

De ahí que toda la actividad de Jesús, hasta su muerte, 
quede bajo el signo de «el día sexto», indicando el desig¬ 
nio que la preside: dar remate a la obra creadora, com¬ 
pletando al hombre con el Espíritu de Dios (cf. 19,30; 
20,22). El día sexto encierra dos períodos: el de la 
actividad de Jesús, «el Día del Mesías» (2,1-11,54; cf. 8, 
56), y «la Hora final», que lo consuma y que coincide 
con el período de la última Pascua (11,55-19,42; cf. 12, 
23; 13,1; 17,1; 19,14.27), entrelazando así los dos temas 
principales. 

La parte final del evangelio completa el tema de la 
creación por situarse en «el día primero» (20,1), que in¬ 
dica el principio y la novedad de la creación terminada; 
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es al mismo tiempo «el día octavo» (20,26), señalando su 
plenitud y su carácter definitivo. También la mención del 
huerto-jardín (19,42; cf. 20,15) alude al de la primera 
pareja. 

Los temas de la vida y la luz, centrales en el evange¬ 
lio (l,4ss y passim), así como el del nacimiento (1,13; 
3,3ss), están en la línea de la creación. 

El tema de la Pascua-alianza lleva en sí el del éxodo 
y, con él, incluye todos los temas subordinados: la pre¬ 
sencia de la gloria en la Tienda del Encuentro o santua¬ 
rio (cf. 1,14; 2,19-21), el cordero (1,29; 19,36), la Ley 
(3,lss), el paso del mar (6,1), el monte (6,3), el maná 
(6,31), el camino o seguimiento de Jesús (8,12), el paso 
de la muerte a la vida (5,24), el paso del Jordán (10,40). 
Está íntimamente relacionado con el tema del Mesías 
(1,17), quien, como otro Moisés, había de realizar el éxo¬ 
do definitivo y, por tanto, con el de la realeza de Jesús 
(1,49; 6,15; 12,13s; 18,5.7; 18,33-19,22). 

«El mundo» enemigo de Jesús y los suyos (15,18ss), de 
donde él o el Padre sacan (15,19; 17,6), es un elemento 
del tema del éxodo (tierra de la esclavitud). 

El tema pascual domina el esquema de las seis fiestas 
que encuadran la actividad de Jesús. De ellas, la primera 
(2,13ss), la tercera o central (6,4) y la última (11,55; 
12,1) son la propia fiesta de Pascua. 

Se notará la insistencia de Jn en el número seis: día 
sexto, hora sexta, seis días antes de Pascua, seis fiestas, 
seis tinajas. Este número indica lo incompleto, lo prepa¬ 
ratorio, el período de actividad que mira a un resultado. 
El número siete aparece sólo ¿n una ocasión designando 
la hora séptima (4,52) que sigue a la sexta e indica el 
fruto de la obra consumada: la vida que Jesús otorga. 

El tema de la creación y el de la alianza (Pascua) se 
entrelazan desde el principio de la actividad de Jesús 
(2,1-11), particularmente, en la figura del Esposo, que es 
al mismo tiempo el Mesías que ha de inaugurar al nueva 
boda-alianza (3,28-29) y el primer hombre de la creación 
nueva, que encuentra a la esposa (la comunidad) en el 
huerto-jardín (20,lss). 
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La designación de Jesús como el Hombre (el Hijo del 
hombre) pertenece al tema de la creación, por designarlo 
como el modelo de hombre, el hombre acabado. Lo mis¬ 
mo el título «el Hijo de Dios» (1,34, etc.), que indica la 
realización del proyecto divino. La designación «el Hijo» 
abarca las dos y las une. 

De las dos curaciones públicas que hace Jesús, la del 
paralítico (5,lss), a quien da la fuerza para andar, se sitúa 
en la línea del camino y del éxodo; mientras la del ciego 
(9,lss), a quien manifiesta la luz, está en la de la crea¬ 
ción del hombre. Ambas, sin embargo, están unidas por 
la mención de «ciegos» en 5,3. Son numerosas las ramifi¬ 
caciones de estos temas en el evangelio. 

La unión del tema de la creación con el del Mesías (la 
nueva Pascua-alianza) muestra que Juan ha sintetizado 
aspectos de la teología judía precedente. El Mesías, obje¬ 
to de la expectación, se identifica con la Sabiduría-pro¬ 
yecto creador (Prov 8,22ss) y con la Palabra divina crea¬ 
dora (Gn l,lss), que es además mensaje e interpelación 
de Dios (Sabiduría que invita). Así, Jesús es el Mesías 
por ser, por una parte, el proyecto de Dios realizado, el 
Hombre (cf. 1,14, realidad del Mesías) y, por otra, la Pa¬ 
labra de Dios creadora y eficaz (1,17, misión del Mesías). 
Así se explica la correspondencia entre los episodios de 
la samaritana y del ciego. Al reconocimiento de Jesús 
como profeta, común a ambos (4,19; 9,17), sucede en un 
caso su revelación como Mesías (4,25-26); en el otro, 
como el Hombre (9,35-37), mostrando la afinidad de las 
dos expresiones. Juan desmitifica la idea de Mesías (cf. 7, 
27) y concentra la expectación, que ve realizada en Jesús, 
en la figura del Hombre acabado. El modelo de hombre 
(tema de la creación) es el modelo de la humanidad y su 
liberador (Mesías-Hijo de Dios, tema de la Pascua). 

La relación entre ambas líneas teológicas puede conce¬ 
birse así: El designio de Dios consiste en dar remate a la 
creación del hombre comunicándole el principio de vida 
que supera la muerte (el Espíritu); en hacer del «hombre- 
carne» el «hombre-espíritu» (3,6), paso que exige la 
opción libre del hombre (3,19). Al cumplimiento de este 
designio se opone, sin embargo, el hecho de que el hom- 
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bre, engañado y sometido por fuerzas maléficas (1,5: la ti- 
niebla; 8,23: el mundo/orden este) ha renunciado a la ple¬ 
nitud a que lo destina el proyecto creador. De ahí la 
necesidad de un salvador (4,42), el Mesías (1,17), que lo 
haga salir de la esclavitud en que se encuentra (1,29: el 
pecado del mundo; tema del éxodo), dándole la capacidad 
de opción, y acabe en él la obra creadora (1,17; cf. 1,33: 
bautizar con Espíritu Santo). La línea primaria es, pues, 
la realización del designio creador. 

Al presupuesto de un plan teológico estructurante del 
evangelio corresponde una actitud de desconfianza sistemá¬ 
tica hacia todo a priori que pudiera influir sobre su lec¬ 
tura. Se ha hecho un esfuerzo por no proyectar sobre el 
texto concepciones ajenas al mismo. Por eso, en la inter¬ 
pretación de Juan se ha evitado deliberadamente toda 
comparación con otros escritos del NT, cuya visión teoló¬ 
gica, elaborada siguiendo un plan distinto, o respondien¬ 
do a situaciones diferentes, pudiera haber introducido ele¬ 
mentos extraños a la de Juan. Esta precaución se ha 
extendido incluso a los escritos joánicos (cartas de Juan, 
Apocalipsis) por no constar la identidad de autor ni de 
época entre ellos y el evangelio. Por otra parte, en la pri¬ 
mera carta de Juan, a pesar de sus innegables afinidades 
con el evangelio, aparecen también discrepancias; baste 
citar la diferente concepción de pecado o la preocupación 
de la carta con los problemas de la comunidad, que no 
tienen puesto en éste. 

La comparación entre los diferentes escritos del NT 
sería ciertamente muy útil, pero representa un paso pos¬ 
terior al análisis de cada obra por separado. De hecho, el 
estudio paralelo de perícopas aisladas en diferentes escri¬ 
tos corre peligro de deformar su sentido, pues aunque la 
temática sea común, se encuentran integradas, según la 
obra de que formen parte, en un conjunto o estructura 
teológica distinta que puede imprimirles un significado 
o matiz particular. 


El punto de arranque 

La teología de Juan parte de la realidad humana de Je¬ 
sús hecha patente en su muerte. Este es el hecho central 
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del evangelio: Jesús fue condenado a muerte y ejecutado 
por una institución que no lo aceptó, por considerarlo 
peligroso para sus intereses políticos, económicos y reli¬ 
giosos, defendidos por una interpretación de la Ley en la 
que se apoyaron para darle muerte. 

El evangelista parte de esta realidad de Jesús y utiliza 
para expresarla y explicarla el lenguaje de su cultura, fa¬ 
miliar para él y para sus destinatarios, que pone al servi¬ 
cio de su teología. Siendo este lenguaje solamente un 
instrumento, cita libremente los antiguos textos (13,18) 
y, si es preciso, los cambia, omitiendo frases o combinan¬ 
do varios de diversa procedencia. En 12,15, por ejemplo, 
reúne pasajes de Sof 3 y Zac 9 para elaborar un texto 
compuesto que aluda al mismo tiempo a la universalidad 
(Sof 3,9) y a la no violencia (Zac 9,9) del rey que viene, 
interpretado por la multitud, según Sof 3,15, como el rey 
de Israel. Aunque las citas explícitas del AT no pasan de 
trece en el evangelio, son muy numerosas, en cambio, 
las alusiones, ya sea a pasajes concretos, ya, sobre todo, 
a temas teológicos. También la alusión puede no ser úni¬ 
ca; en el episodio de Natanael, para citar un caso, entran 
en juego el texto de Sof 3,12.15 acerca del resto de Is¬ 
rael y de su rey, y el de Os 9,10 (como breva en la 
higuera), para renovar en Natanael la elección del antiguo 
pueblo. 

Otras veces hace Juan relecturas de pasajes del AT 
(4,3ss, Oseas; 6,lss, Exodo; 20,lss, Cántico) o usa la 
simbología de las fiestas para ilustrar la persona y obra 
de Jesús (fiesta de las Chozas: 7,37-39, motivo del agua; 
8,12, motivo de la luz). Con objeto de sintetizar en un 
pasaje el significado mesiánico de varias de ellas, intro¬ 
duce, por ejemplo, en la tercera Pascua el motivo de los 
ramos de palma (el lulab, 12,12), propio de la fiesta de 
las Chozas (7,lss) y de la Dedicación o Chozas de invier¬ 
no (12,22). 

La utilización del AT en Juan es, como se ve, extre¬ 
madamente libre. La razón es que el evangelista no pre¬ 
tende hacer una síntesis ecléctica de las diversas corrien¬ 
tes teológicas del AT, para presentar la figura de Jesús 
fabricando un mosaico compuesto de multitud de piezas. 
Para Juan, la novedad de Jesús es radical, y utiliza para 
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expresarla un lenguaje elaborado durante siglos y dispo¬ 
nible en su tiempo. Por eso no lleva a nada seguir la 
línea teológica aislada de un texto que cita o al que alu¬ 
de, como si fuese un filón que tuviese sentido por sí 
mismo separado de la visión total del evangelista. Esta 
tendencia a basarse en un término aislado ha sido preci¬ 
samente la que ha creado tanta dificultad para la inter¬ 
pretación del prólogo. Por el contrario, hay que buscar la 
coherencia de Juan en el dato primordial, la vida y muer¬ 
te de Jesús, pues sólo ella permite calibrar el sentido 
justo de su lenguaje. 

Considerando, por ejemplo, las alusiones al libro apo¬ 
calíptico de Daniel, que aparecen en 5,28s, hay que pre¬ 
guntarse qué significan en la pluma de Juan. Si se tiene 
presente que éste, en toda su obra, se remite constante¬ 
mente a la realidad humana de Jesús y, en particular, a 
su muerte (2,4: su hora), como manifestación definitiva 
de la gloria-amor de Dios a la humanidad, se ve que, 
para Juan, toda la expectación del AT encuentra su cum¬ 
plimiento en esa realidad humana y en ese hecho; las 
expectaciones apocalípticas se realizan en Jesús, pero en 
Jesús hombre crucificado. Así desmitifica la escatología, 
integrándola en la historia. Es decir, para interpretar este 
texto de Juan no se puede partir de la teología de Da¬ 
niel, sino de la del evangelista, y ver en las alusiones al 
profeta un modo de expresión del que se sirve, transpo¬ 
niéndolo a la clave histórica, para expresar cómo Jesús es 
la norma no sólo del presente, sino del pasado. 

Al concentrarse toda la tensión del AT en la muerte 
de Jesús o, mejor, en Jesús crucificado, la expectación 
acumulada en la Escritura adquiere dimensión histórica y 
concreción humana. La cruz de Jesús es el punto de lle¬ 
gada adonde Juan hace converger las diversas líneas teo¬ 
lógicas del AT. Repitiendo lo antes dicho, podemos decir 
que no recompone la figura de Jesús desde el variado 
espectro teológico veterotestamentario, sino al revés: mira 
al AT desde la realidad concreta y tangible del crucifica¬ 
do y desde ahí interpreta lo antiguo o se sirve simple¬ 
mente de ello como lenguaje para expresar su experiencia 
de Jesús. 
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SIGLAS DE LOS LIBROS BIBLICOS 


Antiguo Testamento 


Génesis 

Ecl 

Eclesiastés 

Exodo 

Cant 

Cantar de los 

Levítico 


Cantares 

Números 

Sab 

Sabiduría 

Deuteronomio 

Eclo 

Eclesiástico 

Josué 

Is 

Isaías 

Jueces 

Jr 

Jeremías 

Rut 

Lam 

Lamentaciones 

l.° Samuel 

Bar 

Baruc 

2.° Samuel 

Ez 

Ezequiel 

l.° Reyes 

Dn 

Daniel 

2.° Reyes 

Os 

Oseas 

l.° Crónicas 

J1 

Joel 

2.° Crónicas 

Am 

Amos 

Esdras 

Abd 

Abdías 

Nehemías 

Jon 

Jonás 

Tobías 

Miq 

Miqueas 

Judit 

Nah 

Nahúm 

Ester 

Hab 

Habacuc 

l.° Macabeos 

Sof 

Sofonías 

2.° Macabeos 

Ag 

Ageo 

Job 

Zac 

Zacarías 

Salmos 

Proverbios 

Mal 

Malaquías 


Nuevo Testamento 


Mateo 

Flp 

Filipenses 

Marcos 

Col 

Colosenses 

Lucas 

1 Tes 

1. a Tesalonicenses 

Juan 

2 Tes 

2. a Tesalonicenses 
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1 Tim 
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1. a Corintios 
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Siglas y abreviaturas 

Sant 

Santiago 

2 Jn 

2. a Juan 

1 Pe 

1 a Pedro 

3 Jn 

3. a Juan 

2 Pe 

2. a Pedro 

Jds 

Judas 

1 Jn 

I a Juan 

Ap 

Apocalipsis 


OTRAS ABREVIATURAS 


acus(ativo) 

adjet(ivo) 

adv(verbio) 

aor(isto) 

aram(eo) 

art(ículo) 

cast(ellano) 

cf. = compárese 

dat(ivo) 

durat(ivo) 

ej(emplo) 

explicativo) 

fut(uro) 

genit(ivo) 

gr. = griego 

hebr(eo) 

ibíd. = en el mismo lugar 
impf. = imperfecto 
imperativo) 
incoativo) 
indicativo) 
infin(itivo) 


ingres(ivo) 

literalmente) 

loc(ución) 

orac(ión) 

paral(elo) 

participio) 

partíc(ula) 

pers(onal) 

pf. = perfecto 

pl. = plural 

plpf. = pluscuamperfecto 

pres(ente) 

pron(ombre) 

punt(ual) 

relativo) 

sent(ido) 

sg. = singular 

subjuntivo) 

suces(ivo) 

trad(ucción) 

vse. = véase 


Un número entre corchetes indica las veces que el tér¬ 
mino griego precedente aparece en Jn. Las palabras que 
llevan el signo —> remiten a otras entradas del índice. 




Abrahán 

Gr. Abraam [10], lakób [3], Ióséph [1], hoi pateres, 
los padres/patriarcas/antepasados [5]. 

I. Abrahán . Este nombre aparece solamente durante 
la controversia de Jesús con los dirigentes en el templo 
(3,33-58). Ser descendiente de Abrahán no asegura la con¬ 
dición de hombre libre (*-> Libertad I), pues Abrahán 
tuvo un hijo esclavo (8,33-34), ni, por tanto, el derecho 
a la promesa. Ser hijo de Abrahán significa proceder 
como él (8,37-40). Al negar Jesús que el modo de obrar 
de los dirigentes sea el de Abrahán, los acusa de idola¬ 
tría, pues se decía que quien no realizaba las obras de 
Abrahán realizaba las de su padre, que era idólatra (8,40). 

Los dirigentes afirman repetidamente (8,52.53) que 
Abrahán ha muerto; con esta frase indica Jn que la abso- 
lutización de la Ley (—> Ley Ilb) los ha llevado a olvidar 
la promesa, anterior a la Ley, que imprimía el dinamismo 
a todo el ÁT. Jesús alude precisamente a la promesa del 
descendiente (= el Mesías), que causó la alegría de Abra¬ 
hán (8,56). Los dirigentes pretenden ridiculizar la afirma¬ 
ción de Jesús, objetándole su edad (Abrahán es una 
figura del pasado). Jesús les declara de nuevo ser el des¬ 
cendiente de Abrahán y afirma que, en cuanto Mesías, es 
anterior a Abrahán en el designio divino (8,58). 

II. Isaac nunca se nombra en este evangelio, aunque 
existen varias alusiones a su figura; en primer lugar, la 
contenida en 3,16: el don del Hijo único por parte de 
Dios alude al que hizo Abrahán de su hijo. En segundo 
lugar, Jesús, que carga con la cruz, hace referencia a la 
figura de Isaac, que, según los comentaristas judíos, ha¬ 
bía cargado voluntariamente con la leña para ir al sacri¬ 
ficio (19,17). 

III. Jacob aparece solamente en una narración (4,5. 
6.12) como dador del pozo a los samaritanos. Su calidad 
de padre del pueblo (4,12) queda eclipsada por la nueva 
paternidad de Dios (4,21.23), que da origen a un pueblo 
universal (—» Padre II). 

Existe, sin embargo, una alusión a Jacob en la promesa 
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de Jesús a sus primeros discípulos (1,51). Toma pie del 
episodio de Betel cuando Jacob vio en sueños la rampa 
que unía el cielo con la tierra (Gn 28,12s). La interpre¬ 
tación del judaismo había visto en Jacob el hombre sobre 
quien reposaba la gloria de Dios: Jesús declara ser él mis¬ 
mo el Hombre en quien reside la plenitud de la gloria 
(cf. 1,14) y anuncia a los discípulos esa visión, que se ve¬ 
rificará en la cruz, donde brillará su amor (la gloria) has¬ 
ta el extremo (cf. 19,37: Mirarán al que traspasaron). 

IV. José, el hijo de Jacob, es mencionado una sola 
vez como aquel que recibió de su padre Jacob un terreno 
cercano a Sicar, en Samaría (4,5). 

V. Los padres designan en una ocasión a los patriar¬ 
cas, en particular a Abrahán, que recibió de Dios el pre¬ 
cepto de la circuncisión (Gn 17,12), que Moisés mera¬ 
mente repitió en la Ley(Lv 12,3) y que tenía precedencia 
sobre los preceptos de ésta. Jesús menciona este hecho 
para mostrar que hay instancias que expresan la voluntad 
de Dios por encima de la Ley (7,22). 

En los demás casos, «los padres» son los antepasados 
y representan el peso de la tradición, que puede ser obs¬ 
táculo para reconocer a Jesús. Así, para la samaritana, 
son los antepasados que erigieron el templo del Garizin 
y allí dieron culto (4,20). En boca del pueblo de Cafar- 
naún, son los que comieron el maná en el desierto, es 
decir, los que presenciaron el prodigio hecho por Moisés 
(6,31); Jesús les recuerda dos veces que aquel prodigio 
fue inútil, pues no los libró de morir en el desierto 
(6,49.58). 


Agua 

Gr. hudór [21], cf. hudria, vasija para agua, tinaja, 
cántaro [3]. 

I. El agua de la ruptura. El agua caracteriza el bautis¬ 
mo de Juan (1,26.31.33), por oposición al del Mesías, 
que bautiza con Espíritu Santo (1,33). Según los datos 



23 


Agua 


del tiempo, el bautismo con agua, es decir, la inmersión, 
simbolizaba un cambio de situación, en particular la liber¬ 
tad para un esclavo o el cambio de religión para un pro¬ 
sélito. En todo caso, expresaba la ruptura con un pasado, 
que quedaba simbólicamente sepultado en el agua. 

En el ambiente de descontento con la institución judía 
propio de la época, el bautismo de Juan, que se coloca 
más allá del Jordán (1,28), fuera del territorio propia¬ 
mente judío (el paso del Jordán significó la entrada en 
la tierra prometida, cf. Jos 3; —>Betania II), es signo de 
ruptura con aquella institución, y, al mismo tiempo, de 
esperanza en el Mesías que había de manifestarse a Israel 
(1,31) (—> Juan Bautista II). 

Los discípulos de Juan que no seguían su mensaje 
anunciador del Mesías, al no considerar el bautismo como 
una preparación que llevaría a la adhesión a Jesús (3,26), 
lo desvirtúan, asimilándolo a una purificación ritual 
(3,25). 

II. El agua-vino de la purificación. El tema del agua 
aparece por segunda vez en la boda de Caná (2,1-11). Las 
tinajas de piedra, figura de la Ley (tablas de piedra), 
destinadas a contener agua para la purificación, están va¬ 
cías (cf. 2,7: Llenad las tinajas de agua): la antigua Ley 
no puede purificar. Dado que Juan caracterizaba su mi¬ 
sión como la del agua y la de Jesús como la del Espíritu 
(véase antes I), es significativo que al comienzo de su 
actividad convierta Jesús el agua en vino. Caracteriza así 
su obra como el paso de la alianza antigua a la nueva. 

Al hacer llenar las tinajas de agua significa Jesús su vo¬ 
luntad de purificar (restablecer la relación con Dios), lo 
que no había conseguido la antigua institución; al con¬ 
vertir en vino solamente la muestra de agua que ofrecen 
al maestresala (2,9), explica que su purificación es inde¬ 
pendiente de la Ley de la antigua alianza (el agua ha sido 
sacada de las tinajas). Su purificación no se hará desde 
fuera (agua que lava), sino desde el interior del hombre 
(vino que se bebe, el Espíritu). La purificación, asociada 
siempre a la idea de aflicción ritual (liturgia penitencial), 
pasa al campo de la alegría y de la fiesta, dada por el 
vino del Espíritu en la nueva boda-alianza. 
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III. El agua-Espíritu. Aparte de la oposición entre las 
dos alianzas que se establece en Caná, Jn, asumiendo el 
lenguaje de los profetas (cf. Is 32,15-18; Jn 3,12; Zac 
12,10), hace del agua el gran símbolo del Espíritu. 

La primera vez que se asocia agua y Espíritu es en 
1,33: el que va a bautizar con Espíritu Santo; el verbo 
«bautizar» no tiene en este caso el significado de «sumer¬ 
gir», sino de «empapar», como la lluvia (cf. Is 44,3: 
aliento = Espíritu), según el doble significado del verbo 
griego. El Espíritu se compara a un agua que penetra en 
el interior del hombre y le da vida y fecundidad. 

La infusión de vida por el agua-Espíritu se compara a 
un nuevo nacimiento que permite entrar en el reino de 
Dios (3,5); es principio de vida definitiva, en oposición 
a «la carne», que produce sólo una vida transitoria (3,6) 
Carne I; Espíritu Vb; —> Vida lie). 

Ese agua-Espíritu sustituye a la Ley, como aparece en 
la escena de Caná (agua-vino = Espíritu) y, más tarde en 
el episodio de la samaritana, donde el manantial de Jesús 

(4.6.14) sustituye al pozo de Jacob, figura también de la 
Ley (4,12); es, por tanto, el guía interior de la conducta 
del hombre. El agua-Espíritu es designada ahora como el 
agua viva que, en oposición a la Ley, apaga la sed del 
hombre. Es además un factor personalizante, por conver¬ 
tirse en un manantial interior que fecunda su ser (4,14): 
riega «la tierra» de cada uno, desarrollando en él sus 
propias capacidades. Así como en 3,5 se identifica con la 
que fluye del costado de Jesús (3,3.7: de nuevo ¡de arri¬ 
ba; cf. 19,34) (^> Cielo II), aquí se concibe como agua 
que se bebe y se convierte en principio interno de vida 

(4.14) . La condición para recibir este agua es acoger a 
Jesús en su humanidad (4,7: Dame de beber). Al agua 
que expresa amor y acogida responde Jesús con el agua 
del Espíritu-amor. Al contrario sucederá en la cruz, donde 
a la petición de agua (19,28: Tengo sed) responderán con 
el vinagre del odio (19,29). Se ejemplifican así las reac¬ 
ciones, positiva y negativa, enunciadas en el prólogo 
(1,12: cuantos lo aceptaron; 1,11: los suyos no lo aco¬ 
gieron). 

El agua-Espíritu aparece también en 7,37-39, donde se 
identifica explícitamente con el Espíritu que, en este caso, 



brota de Jesús nuevo templo, según el simbolismo propio 
de la fiesta de las Chozas (7,37) (—> Fiesta VI). En los 
ríos de agua que manan de su entraña (7,38) hay una 
alusión a la roca del desierto que coincide con el agua 
del nuevo templo, según la síntesis efectuada en el judais¬ 
mo de todas las fuentes de agua que aparecían en el AT: 
pozos de los patriarcas, roca del desierto, nuevo tem¬ 
plo, etc. Este simbolismo complejo se traslada al agua 
que brota del costado de Jesús en la cruz (19,34), mo¬ 
mento de la manifestación de su gloria (cf. 7,39). 

IV. El agua del servicio. En la Cena, Jesús lava los 
pies de sus discípulos con agua que él mismo vierte en 
el barreño (13,5). Pedro interpreta el lavado como una 
purificación ritual (13,9), pero Jesús corrige la idea (13, 
10). Los discípulos están puros/limpios por haber acepta¬ 
do su mensaje (15,3; 13,10). La acción de Jesús es un 
servicio que expresa su amor hasta el extremo (13,1.4) 
y que deja como ejemplo a los suyos (13,15). El lavado 
de los pies escenifica el mandamiento de Jesús (13,34s), 
que es el mensaje que purifica (15,3) (—> Mandamien¬ 
to III). 

La única fuente de purificación es el amor de Jesús, 
expresado hasta el extremo en la cruz, su máximo servi¬ 
cio al hombre. Este, al aceptar ese amor, que es mensaje 
(15,3) y mandamiento (13,34s), es decir, al querer con¬ 
formar su vida a la de Jesús en el servicio al hombre 
(13,34: Igual que yo os he amado), recibe el Espíritu- 
amor que lo purifica. Respondiendo con su amor-servicio 
al impulso del Espíritu, se purifica incesantemente, pues 
las exigencias de Jesús comunican el Espíritu sin medida 
(3,34) (L> Mandamiento V). 

El agua significaba en Caná que el Espíritu-amor puri¬ 
fica al hombre; en el lavado de los pies, que lo purifica 
el amor-servicio, respuesta al Espíritu y fuente de Espí¬ 
ritu (cf. 3,34), que expresa la adhesión de la comunidad 
al mensaje de Jesús expresado en su muerte. 

V. El agua de la vana esperanza. Además del agua de 
la Ley, incapaz de apagar la sed del hombrre (4,14), se 
encuentra en el evangelio otra agua de sentido negativo: 
la de la piscina de la Ovejera, que representa la vana 
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esperanza de curación (5,7); la agitación del agua figura 
las turbulencias populares contra la institución dominante, 
condenadas al fracaso. El nombre de Siloé (el Enviado), 
aplicado a la segunda piscina (9,7), donde el ciego obtiene 
la vista, alude a Is 8,6: el agua de Siloé, que corre 
mansa; y se opone así a la de 5,7. Siendo la piscina del 
Enviado (Jesús), este agua se identifica con el Espíritu. 


Alegría 

—> Boda III; Fruto V; Nacimiento III. 


Alianza 

—>Boda I; Espíritu IV; Ley II a; Mesías III; Moi¬ 
sés II; Mujer II, III, IV. 


Amigo 

—> Amor I, IV, VI, IX; Hermano I; Libertad VIII. 


Amor 

Gr. kharis amor gratuito y generoso, favor, gracia, don 
(4); agapé, amor (7); agapaó, amar (36); philos, amigo 
(6); phileó, querer como amigo (13). 

I. Términos. El amor se designa en Jn con dos sus¬ 
tantivos: kharis, el amor gratuito y generoso que se tra¬ 
duce en don (1,14.16 bis.17), y agapé, que en este evan¬ 
gelio significa el amor en cuanto es entrega de sí (5,42; 
13,35; 15,9.10 bis.13; 17,26), prácticamente sinónimo de 
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kharis. El verbo correspondiente, agapaó, se usa a menu¬ 
do con valor manifestativo: mostrar, demostrar, manifes¬ 
tar el amor (3,16; 17,17; 14,21.23; 15,9). En realidad, 
dado que agapé, agapaó tienen en gr. un vasto significado, 
el uso de kharis en el prólogo sirve para precisar el 
significado de agapé, agapaó en el cuerpo del evangelio. 

Jn usa también el término philos, amigo, para denotar 
el vínculo de amistad que establece una relación de igua¬ 
les (opuesto a «siervo»; cf. 15,15). El verbo phileó tiene 
la misma connotación. 

II. Equivalencias. La kharis, el amor gratuito, califi¬ 
cado de «leal» (1,14: hendíadis kharis kai alétheia), equi¬ 
vale a «la gloria». Esta, por su rasgo de luminosidad, 
significa el esplendor del amor leal, es decir, su visibili¬ 
dad y su evidencia al ser manifestado (1,14.17) (—> Glo¬ 
ria II). 

La gloria-amor leal que el Padre comunica al Hijo se 
identifica, por otra parte, con el pneuma, el Espíritu 
(l,14.32s); él es la kharis, el don de amor que los dis¬ 
cípulos reciben de la plenitud de Jesús (1,16: de su ple¬ 
nitud todos nosotros hemos recibido: un amor que res¬ 
ponde a su amor; cf. 20,22: Recibid Espíritu Santo). El 
Espíritu significa el amor en cuanto éste es dinamismo y 
fuerza interior (4,24: Dios es Espíritu), principio de vida 
que tiende a comunicarse y se hace visible en la acti¬ 
vidad. 

La identificación de «la gloria» (= amor leal/Espíritu) 
con la agapé aparece en el paralelo entre 17,22: la gloria 
que tú me has dado se la he dado a ellos, y 17,23: les 
has demostrado tu amor como me lo has demostrado a 
mí (cf. 15,9) y por la comparación entre 17,26: para que 
ese amor con el que tú me has amado esté en ellos y 
14,17: [el Espíritu de la verdad] estará en vosotros. 

El término alétheia, en su sentido de «lealtad», califi¬ 
cación de kharis (1,14.17: kharis kai alétheia), se emplea 
también solo para indicar el amor leal (3,21: el que prac¬ 
tica la lealtad = el amor leal) (—> Verdad I, III). 

Logos, mensaje, significa la práctica del amor en cuan¬ 
to mensaje que hay que escuchar y al que hay que ate¬ 
nerse (5,24; 8,31; 14,24). Entolé, mandamiento, denota 
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la misma realidad del amor en cuanto es norma de vida 
(13,34) (—> Palabra I; —> Mandamiento III). 

Vida, zóé, está en relación con el amor en cuanto éste 
(el Espíritu) es principio vital; de ahí que la comunica¬ 
ción del Espíritu sea comunicación de vida (cf. 6,63) 
(—>Vida lie). 

La verdad, alétheia , desde el punto de vista subjetivo, 
es así la experiencia de vida que produce la práctica del 
amor (8,31s) (*-> Verdad Ilb). 

III. Símbolos del amor. Los símbolos del amor que 
Jesús comunica a los hombres son los del Espíritu (—» Es¬ 
píritu I, IV). En la cruz, la sangre y el agua que salen 
del costado de Jesús (19,34) simbolizan su amor por el 
hombre, que llega hasta dar su vida (sangre: amor demos¬ 
trado, la plenitud de amor y lealtad; cf. 1,14) y el amor 
que comunica a los hombres (agua: amor comunicado, el 
amor y la lealtad = el Espíritu; cf. 1,17; 7,39). 

La permanencia del amor de Jesús manifestado en la 
cruz se indica por el símbolo del costado abierto después 
de la resurrección, que hace patente su muerte pasada y 
sigue siendo la fuente del Espíritu (20,20.25.27). 

Símbolo del amor como servicio es el paño que Jesús 
se ata para lavar los pies a los discípulos (13,4) y que 
conservará puesto (13,5) sin quitárselo al volver a la 
mesa (13,12). 

IV. El amor de Dios: el Padre, a) Característica de 
Dios como Padre es la plenitud de amor y lealtad (1,14), 
que equivale a ser Espíritu (4,24), fuerza y dinamismo 
de amor. De ahí que la presencia de la gloria (el amor 
leal) sea su misma presencia (1,14; 12,45; 14,9) (—> Pa¬ 
dre II). 

El amor de Dios es universal, alcanza a la humanidad 
entera (3,16: el mundo) y lo demuestra llegando a dar a 
su Hijo único (ibíd.). El propósito de su amor es que el 
hombre no conozca muerte, sino que tenga vida definitiva 
(3,16: y ninguno perezca; 3,18: no sea juzgado = no se 
condene a morir; cf. 6,39) (ajuicio I). Dado que el 
amor es el único principio de vida definitiva, para reci¬ 
birla hay que dar la adhesión a Jesús, el Hombre levan- 
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tado en alto (3,14a), modelo de amor hasta el extremo 
(13,1.34), tomando su vida y muerte por norma de la 
propia (6,53s: comer su carne y beber su sangre). 

b) El Padre ama al Hijo y lo ba amado desde antes 
que existiera el mundo (17,24), es decir, el Padre preveía 
la realización de su proyecto en Jesús y su amor lo im¬ 
pulsaba a realizarlo (1,1: la Palabra/Proyecto se dirigía 
a Dios). Demuestra su amor a Jesús comunicándole la 
plenitud de su gloria, el amor leal (1,14), el Espíritu, que 
es la definición de Dios mismo (1,32; 4,24). Lo hace así 
igual a él, partícipe de toda su riqueza (1,14: la gloria- 
amor); lo pone todo en su mano, constituyéndolo herede¬ 
ro universal (3,35); por eso, todo lo del Padre es del 
Hijo y lo del Hijo es del Padre (17,10); por amor, le 
enseña todo lo que hace (5,19s), de modo que la activi¬ 
dad del Hijo es la del Padre (5,17.21.26) y el Padre está 
siempre con Jesús (8,29; 16,32). 

La respuesta de Jesús al amor del Padre, su disposición 
a entregar su vida, hace que el Padre le demuestre con¬ 
tinuamente su amor (10,17; cf. 15,9), en otros términos, 
le comunique continuamente su Espíritu. 

La comunicación plena del Espíritu (l,32s; cf. 15,9; 
17,26), hizo de Jesús el Hombre-Hijo de Dios (1,34) 
(,_> Espíritu III). El amor del Padre a Jesús es un amor 
de amistad (5,20: El Padre quiere [philei] al Hijo), ba¬ 
sada en la igualdad e identificación que crea la plena co¬ 
municación de la gloria-Espíritu (10,30: Yo y el Padre 
somos uno; 10,38: Yo estoy identificado con el Padre y 
el Padre conmigo; cf. 14,10.1 lb.22). 

c) El Padre quiere también a los discípulos con amor 
de amistad porque ellos quieren a Jesús y le dan su 
adhesión (16,27: phileó). A través de Jesús y en Jesús 
los ama como lo ha amado a él, y lo ha demostrado co¬ 
municándoles el Espíritu por su medio (17,32.26; 19,30). 
A quien responde al amor cumpliendo el mensaje de Je¬ 
sús, el Padre le demuestra su amor viniendo con Jesús 
y quedándose a vivir con el discípulo (14,23), haciéndose 
compañero de vida. 

Las características del amor del Padre, que es modelo 
para todo otro amor, es, por tanto, la comunicación plena 
y entera de su riqueza (gloria/amor/Espíritu/vida), que 
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hace de Jesús el Dios engendrado, igual al Padre, capaz 
de amar como él y viviendo en la intimidad y comunión 
perfecta con él (1,18: de cara al Padre; 17,11). Tal es el 
objetivo de su amor también con los hombres, por medio 
de Jesús (17,22). Su ofrecimiento es universal, sin excep¬ 
ción alguna; toca al hombre hacerlo eficaz con su acep¬ 
tación. 

V. Amor de identificación y amor de entrega, a) El 
amor del Padre a Jesús y a todo hombre se muestra en 
la entrega de sí mismo por la que comunica su propia 
gloria (1,14), el Espíritu-amor, principio de vida. Siendo 
el amor una fuerza de integración y unidad, quien acepta 
y recibe el Espíritu queda unido al Padre por la comu¬ 
nión que crea la participación del mismo amor. 

b) Jesús, que recibe la plenitud del Espíritu (l,32s), 
es «uno» con el Padre (10,30), está identificado con él 
(10,38; 14,9s); la respuesta al amor del Padre es la entre¬ 
ga de sí mismo a los hombres (14,31), por la que comu¬ 
nica el amor del Padre y suyo (19,30: el Espíritu) y le 
da eficacia (6,39.40). 

c) El discípulo recibe de Jesús el Espíritu-amor que 
él recibe del Padre (1,33; 15,26; 20,22; cf. 17,22: la glo¬ 
ria) quedando así integrado en «la unidad», identificado 
con Jesús y a través de él con el Padre, a nivel comuni¬ 
tario (14,20) y personal (14,23). Integrado en la unidad 
del amor, responde al amor recibido (1,16) con una entre¬ 
ga por el hombre igual a la de Jesús (13,34: Igual que 
yo os he amado). Se amplía así progresivamente el ámbi¬ 
to de «lo uno» (17,llb.21.22.23) de donde irradia el 
amor a la humanidad; en él está activo el amor del Pa¬ 
dre, que es el de Jesús y el de los suyos. 

Esta unidad en el amor («lo uno») constituye el reino 
de Dios (—>Dios II, —> Unidad I). 

VI. El amor de Jesús, a) Jesús ama al Padre y lo 
manifiesta con su entrega, cumpliendo su mandamiento/ 
encargo (10,18) (—> Mandamiento II), que lo lleva a dar 
su vida por el hombre (14,31); es decir, expresa su 
amor al Padre amando al hombre hasta el extremo, como 
él y en unión con él (13,1). Muestra así su identidad de 



31 


Amor 


designio con el Padre (5,30; 6,39). Es su entrega al hom¬ 
bre la que lo identifica con el Padre y lo mantiene en el 
ámbito de su amor (15,10); el amor a los suyos es la 
respuesta de Jesús al amor que el Padre le ha demostrado 
a él (15,9). 

b) Jesús se entrega por la humanidad entera (10,11: 
las ovejas, sin limitación) y a todos ofrece su mensaje de 
vida (5,25; 10,3a). Manifiesta el amor del Padre al hom¬ 
bre por medio de sus señales (—* Señal III), que culmi¬ 
nan en su muerte, manifestación suprema de su amor 
(15,15), por la que Jesús pone a disposición del hombre 
su entera riqueza (el Espíritu), la misma que el Padre le 
había comunicado a él (19,30; l,32s; cf. 1,14.16.17). Lo 
comunica cuando su amor alcanza el acto supremo, supe¬ 
rando el odio mortal de sus enemigos. Amando hasta el 
extremo, por el don de sí total, es igual al Padre 
(—»Creación IVb). Tal es la meta que propone a sus 
discípulos (13,34: Igual que yo os he amado). 

Su amor puede ser eficaz con aquellos que escuchan su 
mensaje (5,25; 10,3b) y le dan su adhesión (3,16; 6,39: 
lo que el Padre me ha dado; 6,40: Todo el que reconoce 
al Hijo y le presta adhesión; 10,3b: sus ovejas; 10,14.26; 
12,46; 18,37: Todo el que pertenece a la verdad). 

c) Jesús ama a los discípulos (11,5; 13,1; 13,34; 14, 
21; 15,9.12). Un discípulo innominado, su amigo íntimo 
y confidente, es el prototipo de ese vínculo de amor 
(13,23; 19,26; 20,2; 21,7.20) (—> Discípulo Illd). El 
amor de Jesús a los suyos es un amor de amistad, que, 
como el amor del Padre al Hijo (5,20), excluye la sumi¬ 
sión y la distancia propias del siervo (15,13-15); la amis¬ 
tad se basa en el cumplimiento de lo que manda Jesús, 
es decir, en la práctica del amor mutuo, que pone en sin¬ 
tonía con él (15,14; cf. 15,12.17). Tan importante es que 
el vínculo con Jesús sea el de amistad y no el de subor¬ 
dinación, que es el objeto de la pregunta decisiva de Je¬ 
sús a Pedro (21,17). 

d) Jesús explica a los suyos la calidad de su amor en 
el lavado de los pies (13,4-17), donde, siendo «el Señor» 
se hace servidor, dándoles también a ellos la categoría 
de «señores» (= hombres libres; cf. 8,36); les da así 
ejemplo para su modo de obrar en el futuro (13,14.16. 
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20). El amor es, por tanto, la entrega de sí para dar al 
hombre dignidad y hacerlo libre, creando la igualdad. 
Este amor se extiende a los enemigos, incluso a costa de 
la propia vida, como lo demuestra Jesús con Judas (13, 
21ss); tal aceptación incluso de la muerte por no des¬ 
mentir la lealtad del amor, manifiesta la gloria del Hom¬ 
bre y la de Dios (13,31s). 

VIL El mandamiento del amor. El mandamiento nue¬ 
vo, que sustituye a todos los de la antigua Ley y es carta 
fundacional de la comunidad mesiánica, es el mandamien¬ 
to de un amor mutuo como el que Jesús ha tenido por 
ellos (13,34; 15,12.17), explicado en el lavado de los pies 
y la aceptación de la muerte. Este amor que crea una 
comunidad de hombres libres e iguales es el distintivo de 
la comunidad cristiana (13,35) y la herencia que Jesús 
deja a los suyos (19,23s) (—> Mandamiento III). 

VIII. El amor de los discípulos a Jesús. La identifi¬ 
cación con Jesús, que se expresa en términos de amor 

(14.15) , o, en otros términos, la asimilación a Jesús, a su 
vida y muerte (6,54: comer su carne y beber su sangre), 
es condición para que el discípulo pueda cumplir los man¬ 
damientos que traducen a la práctica el mensaje del amor 

(14.15) . Sólo esta identificación, que es la cumbre de la 
adhesión (fe), permite al discípulo amar como ha amado 
Jesús (13,34; vse. antes V). 

Por otra parte, la asimilación y práctica de sus manda¬ 
mientos o mensaje (el amor a los demás) es la prueba de 
que existe la identificación/amor con Jesús (14,21.23). 
Lo mismo el amor a Jesús que el amor a los demás 
atraen el amor del Padre (14,21.23), mostrando así su 
identidad: se ama a los demás porque se está identificado 
con Jesús. 

Al que practica el amor a los otros Jesús le muestra 
su amor manifestándosele personalmente, es decir, hacién¬ 
dole experimentar su presencia (13,21). La entrega al bien 
del hombre es la que permite al discípulo permanecer en 
el ámbito del amor de Jesús (15,9; cf. 15,4: permanecer 
unidos a la vid), participando de su mismo principio vi¬ 
tal, el Espíritu; éste se comunica incesantemente de Jesús 
a los suyos y los asocia a su suerte (12,26). 
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IX. El amor en la comunidad. En la comunidad res¬ 
plandece el amor, «la gloria», que Jesús recibe del Padre 
y comunica a los suyos (17,22; cf. 17,10) (—> Gloria V). 
La gloria, visibilidad del amor, es la presencia del Padre 
en ellos; por el amor, la comunidad se convierte así en 
el santuario de Dios entre los hombres. Ese amor-gloria 
hace que la comunidad sea una y alcance la unidad con 
Jesús y el Padre (vse. antes V). El amor, por la comu¬ 
nidad de Espíritu, es el factor de unidad entre los discí¬ 
pulos (17,22). Tal unidad por el amor es el objetivo últi¬ 
mo de la oración de Jesús por los suyos y hará que el 
mundo crea en la misión divina de Jesús y en el amor 
del Padre (17,22.23) (—> Unidad IV). El amor entre los 
miembros de la comunidad es de amistad o hermandad, 
como el de Jesús con ellos (15,15; cf. 11,11: nuestro ami¬ 
go; 20,17: mis hermanos; cf. 21,23) (—> Hermano I). 

La misión de la comunidad se realiza en ambiente de 
amistad con Jesús, y hace que la alegría del fruto sea 
compartida (15,11; cf. 4,36) (—> Fruto V). Que los discí¬ 
pulos no trabajan como subordinados o asalariados lo de¬ 
muestra Jesús en el episodio de la pesca, donde él cola¬ 
bora para encontrar el fruto (21,6) y prepara y sirve la 
comida a los suyos (21,9.12s). 

Como el amor del Padre y el de Jesús, el amor de los 
discípulos se manifiesta en compartir lo que poseen y en¬ 
tregarse a sí mismos en el don. Así aparece en el episo¬ 
dio de los panes (6,lss), donde Jesús, en paralelo con el 
lavado de los pies (13,4ss), se hace servidor de la multi¬ 
tud, compartiendo con ella todo el alimento de que dis¬ 
ponía la comunidad (6,11) (—> Andrés). 

Lo mismo se expresa en la cena de Betania (12,1-8): la 
muestra de amor y homenaje a Jesús como dador de vida 
ha de convertirse, después de su muerte, en la muestra 
de amor a los pobres, que han de estar entre los discípu¬ 
los, admitidos y aceptados como hermanos (12,8: a los 
pobres los tenéis siempre entre vosotros, en cambio a mí 
no me vais a tener siempre). La condición para ese amor 
a los pobres será el homenaje a Jesús el día de su sepul¬ 
tura, es decir, la fe en su victoria sobre la muerte y la 
gratitud al dador de la vida definitiva (12,7). 
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X. El amor, condición para conocer la verdad 
(—> Verdad lie). 

XI. Los que no aman . Fuera del ámbito del amor 
están los que teniendo apego a sí mismos no quieren 
exponerse en medio del mundo hostil, es decir, los que 
se acomodan al sistema injusto (12,25). Esa actitud se 
identifica con buscar la propia gloria (5,44; cf. 7,18), pre¬ 
firiendo la gloria humana a la que viene de Dios (12,43; 
5,44). Son los que no se atienen al mensaje de Jesús 
(14,24; cf. 8,31). No se puede tener una relación filial 
con Dios sin amar a Jesús que es el Hijo (8,42); los que 
lo rechazan escogen por padre al Enemigo, el principio 
de muerte y mentira (8,44). 

El mundo injusto quiere a los suyos y les da seguridad, 
pero odia y persigue a los que manifiestan la gloria de 
Dios con su amor al hombre (15,19). Pilato había de 
optar precisamente entre ser amigo de Jesús o amigo del 
César (19,12). Optar por la tiniebla y contra la luz es lo 
mismo que optar contra el amor y por la gloria humana 
(3,19; cf. 12,43). Esto hace que los dirigentes judíos no 
conozcan al Padre, porque no está en ellos el amor de 
Dios (5,42). 


Andrés 

Gr. Andreas (cf. anér/andros, varón adulto; andreios, 
varonil). 

Para el encuentro de Andrés con Jesús y sus efectos 
(—> Discípulo Illa). El nombre de este discípulo, Andrés 
(varonil), indica una semejanza con Jesús, el «varón» 
anunciado por Juan Bautista (1,30); alude, por tanto, a 
la condición que produce el Espíritu, acabando la creación 
del hombre (cf. 6,8: Andreas; 6,10: andres, hombres adul¬ 
tos) (—>Creación III, V; —¿-Nacimiento I; —>Espíri¬ 
tu V). 

Precisa Jn que Andrés, como Felipe y Pedro, era de 
Betsaida (= el puerto pesquero) (1,44). Son los tres dis- 
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cípulos que aparecerán en el evangelio en relación con la 
misión, simbolizada por la pesca: Andrés y Felipe, en re¬ 
lación con los griegos que se acercan a Jesús, el fruto en 
promesa de la misión futura (12,22); Pedro, después de 
la resurrección (21,3ss). 

En el episodio de los panes, aparece Andrés contra¬ 
puesto a Felipe, con nueva mención de parentesco con 
Simón Pedro (6,8). Mientras Felipe, que no ha roto con 
el pasado (—> Discípulo lile), sigue pensando en catego¬ 
rías de dinero (—> Felipe), Andrés, el que se quedó con 
Jesús (1,39), propone la solución del amor mutuo: com¬ 
partir el pan que posee la comunidad; al representar a 
ésta por la figura del «chiquillo» (6,8), muestra participar 
de la actitud de Jesús, que se hace servidor de la multi¬ 
tud (6,11). La comunidad queda así figurada como un 
«varón adulto» (Andrés) que se pone al servicio de los 
hombres sin ostentación ni superioridad alguna («chiqui¬ 
llo»). Andrés, sin embargo, no teniendo aún la total ex¬ 
periencia de la fecundidad del amor, cuya plenitud se 
manifestará solamente en la cruz, duda de su eficacia (6,9). 

En el episodio de los griegos, la consulta de Felipe y 
Andrés a Jesús indica la dificultad que experimentó la co¬ 
munidad de origen judío en admitir a los paganos en pie 
de igualdad; al mismo tiempo justifica esa decisión, que 
no fue tomada sin consultar al Señor (12,22). 


Arriba 

—> Cielo II; Pecado V. 



Bautismo 

—>Agua I, III; Espíritu II, IV; Gloria IV; Juan Bau¬ 
tista II, IV; Nacimiento II; Nicodemo I; Pecado II. 


Betania 

Gr. Béthania [4], 

I. La localización «Betania». El nombre de «Betania» 
designa en el evangelio: a) el lugar donde Juan bautizaba 
(1,28); b) la aldea de Lázaro, Marta y María (11,1.18), 
y c) en relación con esta última, el lugar donde se cele¬ 
bra la cena en honor de Jesús, dador de vida (12,1). 

Se alude a la Betania donde Juan bautizaba en 10,40: 
a aquel lugar se marcha Jesús después que los dirigentes 
en el templo lo rechazan como Mesías consagrado por 
Dios (10,23-39). 

II. Significado de Betania. En tres pasajes se presenta 
Betania como lugar donde existe la comunidad de Jesús: 

a) En 10,40-42, cuando Jesús realiza la segunda etapa 
simbólica de su éxodo (10,40: Se fue esta vez al otro 
lado del Jordán, con alusión a Josué; en contraposición 
a la primera vez, 6,1: se fue Jesús al otro lado del mar, 
con alusión a Moisés), se hace Jesús centro de atracción 
fuera de los límites de Israel (10,41: Acudieron a él mu¬ 
chos) y allí muchos le dieron su adhesión (10,42). 

A la luz de este pasaje, la localización inicial de Juan 
Bautista al otro lado del Jordán (1,28: Betania, histórica¬ 
mente muy dudosa) aparece como el anuncio de una nue¬ 
va tierra prometida (alusión a Josué), situada fuera del 
territorio propiamente judío; prefigura así el término 
simbólico del éxodo del Mesías, que ha de sacar al pue¬ 
blo de la institución judía existente (ruptura significada 
por el bautismo con agua; ->Agua I), por haber ésta 
convertido la antigua tierra prometida en tierra de 
opresión. 

b) La Betania cercana a Jerusalén (11,18) histórica¬ 
mente bien atestiguada (cf. Mt 21,7; 26,6; Me 11,1.11.12; 
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Le 19,29; 24,50), no pierde por eso su significado sim¬ 
bólico. Es también el lugar de una comunidad de discí¬ 
pulos (11,1-2: hermanos). Sin embargo, la cercanía a 
Jerusalén y la afluencia de «Judíos» con ocasión de la 
muerte de Lázaro (11,19) (—> Judíos) muestran tratarse 
de una comunidad que no ha verificado la ruptura con 
las antiguas instituciones (cf. el paralelo entre 11,1 y 
1,44) (—> Felipe, —> Discípulo IV). 

c) En el tercer pasaje (12,1) no se precisa la localiza¬ 
ción de Betania; es simplemente el lugar de la comuni¬ 
dad de Jesús, que ha renunciado a las categorías del pa¬ 
sado al percibir el amor de Dios que comunica la vida 
definitiva (11,40: la gloria). 

Como símbolo de la comunidad de Jesús, Betania con¬ 
nota, por tanto, la salida fuera del la institución israelita 
y el carácter de nueva tierra prometida propio del grupo 
cristiano: es el punto de llegada del éxodo del Mesías. 
Es centro de convocatoria (10,41), lugar de la fe (10,42), 
de la fiesta y del servicio, donde se muestra la gratitud 
a Jesús por el don de la vida (12,2s): el Espíritu amor 
que la produce inunda la comunidad (12,3: el perfume). 

Símbolo equivalente de Betania es «la tierra» (6,21; 
21,8.9.11). Jesús constituye esta «tierra prometida» en la 
noche del éxodo (20,19-23) (-^-Discípulo IX). 


Boda 

Gr. gamos [2]; numphios, esposo [4]; numphé, es¬ 
posa [1]. 

I. La boda, símbolo de la alianza. En el lenguaje teo- 
lógico-simbólico del tiempo, el vínculo de Dios con su 
pueblo, que podía expresarse en términos de promesa 
(Gn 17) y alianza o pacto bilateral (Ex 19 y 24; cf. Dt 
29 y 30; Jos 24), se expresaba también con el símbolo 
conyugal, subrayando la relación de amor y fidelidad 
entre Dios y el pueblo (cf. Is 49,14-26; 54; 62; Jr 2; 
Ez 16). La elección del pueblo y la alianza habían sido 
expresión del amor de Dios por él (Dt 4,37; 7,7s; 10,15). 
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El fracaso de la alianza llevó a la idea de una nueva 
alianza escatológica, mesiánica (Jr 31,31-34; 33,14-22; 
Ez 36,20-32). 

II. La boda en Cana. En el episodio de Caná, la boda 
es figura de la alianza antigua, a la que pertenece la ma¬ 
dre de Jesús, pero no él ni sus discípulos (2,ls). Es po¬ 
sible que el mismo nombre de «Caná», en relación con 
el verbo hebr. qanah, adquirir, crear, haya sido elegido 
por Jn para hacer alusión al «pueblo adquirido, creado 
por Dios» (Ex 15,16; Dt 32,6; Sal 74,2), sujeto de su 
alianza. La madre de Jesús, que representa al pueblo fiel 
de la antigua alianza en cuanto es origen de Jesús (—> Mu¬ 
jer II; —> Madre), le hace notar la falta de vino, símbolo 
del amor (2,3); espera del Mesías que ponga remedio a 
la situación; Jesús, en cambio, anuncia para «su hora», la 
de su muerte (—> Hora III), la inauguración de una nue¬ 
va boda-alianza, en la que él dará su propio vino, el Es¬ 
píritu-amor (2,4) (—> Espíritu IV). 

La Ley, interpretada por los dirigentes, creaba en el 
pueblo la conciencia de pecado, privándolo así de la expe¬ 
riencia del amor de Dios (falta de vino); está representa¬ 
da por las seis tinajas «de piedra» (como las tablas de la 
ley) destinadas a «las purificaciones de los judíos». La 
nueva alianza no tendrá por código la Ley dada por Moi¬ 
sés, sino el amor leal, el Espíritu, comunicado por Jesús 
al hombre (1,17; 19,30.34) (—»Amor VII; —> Agua II). 

III. El Mesías-Esposo. Jesús es el nuevo Esposo 
(3,29), identificado por Juan con el Mesías (cf. 3,28: No 
soy yo el Mesías). Es el Espíritu que baja del cielo el 
que distingue a Jesús de Juan (1,32) y le permite insti¬ 
tuir la nueva alianza (cf. 3,27) bautizando con Espíritu 
Santo (1,33) (—>Agua III, —> Espíritu III, IV, —>Juan 
Bautista III). La alegría de Juan al oír la voz del esposo 
alude a la restauración anunciada por Jeremías (3,29 
Lect.); anuncia Juan la fecundidad de la nueva alianza 
(3,30: A él le toca crecer). A la voz del esposo responde 
en el huerto-jardín la de la esposa (20,16), María Magda¬ 
lena, figura de la comunidad de la nueva alianza. La cele¬ 
bración de la vida que vence la muerte (12,lss) se des- 
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cribe también con una imagen nupcial del Cantar, la 
unción con el perfume (el amor) (12,3); prefigura y anun¬ 
cia la boda definitiva (20,16) (—> Mujer IV, V). 

En relación con el papel de Esposo está la designación 
de Jesús como «varón/hombre adulto» (1,30); también, 
el simbolismo de la expresión «desatar la sandalia» (1,27) 
y la doble frase de Juan «se pone delante de mí porque 
estaba primero que yo» (1,15.30). 



Carne 

Gr. sarx [13]; en oposición a pneuma, espíritu, en 
3,6; 6,63; en paralelo con haima, sangre, en 1,13 y, de 
Jesús, en 6,53.54.55.56. 

I. Significado y uso del término. «Carne» denota al 
individuo humano (17,2), connotando su condición débil 
y caduca (11,4: astheneia), cuya última consecuencia es la 
muerte. 

Para Jn, el hombre de carne es la primera etapa del 
plan creador de Dios; la realización del designio creador 
(6,39s) en él depende de su opción libre: si acepta el 
Espíritu-amor que comunica el enviado de Dios, quedará 
acabado y tendrá vida (3,36; cf. 3,34 y passim); si recha¬ 
za el amor ofrecido no sabrá lo que es vida, quedará bajo 
el dominio de la muerte, que será definitiva (3,36b; 
cf. 3,18; 8,21.24) (—> Muerte III). La carne, creada por 
Dios (1,3), no es principio malo, sino solamente estadio 
inacabado; su debilidad, sin embargo, hace que pueda ser 
cegada y dominada por «la tiniebla» (1,5) (—> Naci¬ 
miento II). 

«La carne» sola es un principio vital que no puede 
superar su propia condición y engendra su misma debili¬ 
dad (3,6; cf. 1,13); se contrapone al Espíritu (to pneu¬ 
ma), el principio que comunica la vida definitiva (3,6), 
que supera la muerte (—->Vida lie; —> Resurrección III). 
Por sí sola no puede dar la capacidad de «hacerse hijo 
de Dios» (l,12s); en consecuencia, fracasa en su tentativa 
de realizar el reino de Dios (3,2-6) o de llevar a un es¬ 
tado definitivo (6,63). Juzgar a Jesús desde el punto de 
vista de la mera «carne» es falsear su realidad (8,15). 

II. La carne de Jesús. Jesús es el proyecto de Dios 
hecho carne (1,14), realidad humana. La bajada del Espí¬ 
ritu, que le da una capacidad de amor igual a la del Pa¬ 
dre, transforma su «carne» realizando en él el modelo de 
Hombre («el Hijo del hombre») (—> Hombre I), el Hijo 
de Dios (—> Hijo Ha). 

La vida definitiva que produce el Espíritu-amor supera 
las connotaciones negativas de «la carne», su debilidad y 
caducidad (-> Espíritu V); por eso, el hombre que ha 
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nacido del Espíritu ya no se llama «carne», sino «espí¬ 
ritu» (3,6; 7,39). La debilidad de «la carne» se manifies¬ 
ta, sin embargo, en Jesús al llegar «su hora» (12,23), la 
de entregarse en manos del mundo que lo odia (7,7; 
cf. 12,25); experimenta entonces una fuerte agitación que 
él vence con su fidelidad al Padre (12,27s). 

La expresión «la carne y la sangre» de Jesús significa 
su entrega hasta la muerte por amor al hombre, realizan¬ 
do así hasta el final su consagración por el Espíritu 
(17,19). La carne de Jesús se convierte en alimento para 
el hombre (6,51), es decir, en fuente de vida (6,53ss), 
por comunicar el Espíritu (6,63) a quien «la come», o, 
en otras palabras, a quien se compromete a vivir su 
realidad humana tal como ha sido vivida por Jesús 
(-> Sangre). 

La eucaristía actualiza esta realidad en la comunidad 
cristiana. Jesús, que se dio en la cruz, se da como ali¬ 
mento a los suyos. El Espíritu que entregó en su muerte 
se comunica a través de su carne y sangre; el discípulo 
que come y bebe responde a este amor de Jesús con su 
compromiso de vivir y morir como él. 


Chozas 
—> Fiesta VI. 


Cielo 

Gr. ouranos [18]; ano, arriba [3]; anóthen, de arri¬ 
ba [5]. 

I. Sentido de los términos. Estos términos poseen en 
Jn un sentido local figurado y denotan la esfera creada 
por la presencia y actividad divinas y, en consecuencia, 
a Dios mismo. Así, Jesús levanta los ojos al cielo para 
dar gracias al Padre (11,41) o para dirigirle su oración 
(17,1). 
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Las intervenciones de Dios se expresan como «del cie¬ 
lo» o «de arriba». Así, el Espíritu baja «del cielo» sobre 
Jesús (1,32); de allí baja el verdadero pan de Dios (6,32), 
el pan de la vida (6,41.42.50.51.58), que es Jesús mismo, 
el don de Dios a la humanidad (6,33.51; cf. 3,16; 4,10); 
de allí procede la voz de Dios (12,28). Al decir Jesús 
que «ha bajado del cielo» (3,13; 6,51) indica su origen 
divino por el Espíritu que bajó sobre él (l,32s); lo mis¬ 
mo significan las fórmulas equivalentes «venir de arriba» 
y «venir del cielo» (3,31). 

II. Las esferas opuestas. «Lo de arriba», que designa 
la esfera divina, se contrapone a «lo de abajo», que indi¬ 
ca la esfera de los que se oponen al designio de Dios; 
equivale a «el orden este/el mundo», esfera de la injus¬ 
ticia (8,23). Por eso Jesús pertenece a «lo de arriba» y 
no «al orden este» (8,23) (—> Mundo IV; —> Pecado III). 

III. La esfera divina en Jesús. El Espíritu que habita 
en Jesús y lo hace la presencia del Padre en el mundo 
sitúa en él la esfera divina; por eso en Jesús se establece 
la comunicación con Dios (1,51) y ver a Jesús es ver al 
Padre (12,45; 14,9). Paralelamente, mientras el Espíritu 
bajó sobre Jesús «del cielo», el hombre que nace del 
agua-Espíritu nace «de arriba» (3,3.7), de Jesús levantado 
en alto (3,14s), de cuyo costado corre el agua-Espíritu 
(19,34). Como en el caso de «Señor» (Kurios, —> Dios I), 
existe una pretendida ambigüedad en la denotación de 
anóthen (de arriba): en 19,11 designa a Dios; en 3,3.7, 
a Jesús en la cruz, lugar de la presencia divina. 

El lugar de la presencia y actividad divinas es ahora 
Jesús exaltado; de ahí la permanencia del costado abierto 
después de la resurrección (20,20.25.27). 

IV. Subir al cielo. —> Escatología IV. 


Comunidad 

—>Amor VII, IX; Betania II; Discípulo Illa, IV, V, 
IX; Escatología IV; Espíritu VI; Hermano I; Manda¬ 
miento II; Pastor IHf; Tomás; Unidad. 
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Conocimiento 

Gr. ginóskó, conocer, reconocer [56]; oida, saber, te¬ 
ner conciencia de algo [85]. 

I. Significado de los términos. Ginóskó presenta en 
Jn una vasta gama de significados, dependientes no sólo 
del significado del lexema mismo, sino también del aspec¬ 
to del tema verbal (pres., aor., pf.). La diferencia con 
oida, verbo perfectivo, parece consistir fundamentalmente 
en que el «saber» o «conocer» denotado por este último 
se da como adquirido, prescindiendo del modo como se 
ha llegado a obtenerlo, aunque a veces se indique en el 
texto (2,9; 4,42); ginóskó, en cambio, implica a menudo 
el modo de conocimiento: experiencia, intuición, trato, 
información, aprendizaje. Es de notar que el aor. o el fut. 
puntual de ginóskó, que indican el paso de no conocer 
a conocer, pueden servir como ingresivos de oida. 

Ginóskó connota conocimiento por experiencia de unión 
e intimidad (10,15s.27; 14,7.9.17.20; 17,3) o adquirido 
por una praxis (17,7.8), intuición (2,24s), trato (21,17; 
cf. 1,48), información (4,1.53; 12,9), aprendizaje (3,10; 
7,27.49; 15,18) o deducción (5,6; 6,13; 8,52; 10,38; 13, 
35; 16,19; 17,23). 

En aoristo y futuro: «llegar a saber, enterarse, descu¬ 
brir, entender» (4,1.53; 7,17; 8,28.32; 13.7.28.35; 14, 
7.20.31; 16,3.19; 19,4). El aor. puede tener el sentido 
de «reconocer» (1,10; 16,3; 17,25). 

El pf. puede indicar un conocimiento acabado, una 
persuasión o convicción adquirida (6,69; 17,7) o bien in¬ 
dicar el proceso hasta su fin (8,52; 14,7.9). En 8,55, 
el pf. negativo alude al sentido que tiene «no conocer a 
Dios» en Jr 22,13-17 y Os 4,1-2. 

Lo expresado en términos de conocimiento por expe¬ 
riencia directa se expresa también en términos de visión 
(-> Visión I). 

Oida, por su parte, que de suyo prescinde del proceso 
de conocimiento, puede significar: 

a) conocer la identidad de alguno, sea distinguiéndolo 
de otros (1,26.31.33; 5,13; 6,42; 10,4: voz; 20,13; 21,4), 
sea por conocer su persona y características (4,10.42; 
7,28; 8,14). 
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b) tener conciencia de algo (6,6.61.64; 9,20.25; 13, 

1.3.7.17; 19,28; 20,9; 21,12). 

c) saber, tener un conocimiento o convicción (2,9; 
3,2; 4,25; 5,32; 7,15.27.28; 8,37; 9,24.29.31; 11,22.24. 
42; 14,4; 18,2.21; 19,10; 21,15.6.17). 

II. Conocer a Dios , el Padre. Jesús sabe quién es el 
que lo envía, porque de él procede y de él ha recibido 
su misión (7,29); el testimonio que propone proviene 
de una visión (experiencia personal, 3,11); él está en la 
intimidad del Padre y conoce a Dios como nadie lo ha 
conocido antes (1,18). Este conocimiento es amor recípro¬ 
co (10,15) e identificación (10,30.38; 14,10.11.20; 17,21) 
(—>Amor V); la identificación entre él y el Padre puede 
conocerse a través de sus obras en favor del hombre 
(10,38). 

No se puede conocer al Padre sino a través de Jesús 
(8,19; 14,7); conocer a Jesús significa conocer al Padre, 
y el progreso en el conocimiento de Jesús lo es en el del 
Padre (14,7). 

Para el discípulo, la vida definitiva consiste en conocer 
personalmente al Padre, único Dios' verdadero, y a su 
enviado, Jesús Mesías (17,3); se habla aquí del conoci¬ 
miento basado en la relación Padre-hijo, fruto del Es¬ 
píritu comunicado por Jesús: la gloria-amor del Padre 
se descubre en la misión histórica de Jesús (Mesías) 
(~> Creación V); es un descubrimiento y recepción con¬ 
tinua de esa gloria-amor (1,14.16; 17,1-3.24), que man¬ 
tiene a través de Jesús en la intimidad de Dios. 

III. Conocimiento de Jesús y los suyos, a) Jesús co¬ 
noce a los suyos con la misma cercanía e intimidad con 
que conoce al Padre (10,14s; cf. 10,27). No se puede sa¬ 
ber quién es Jesús si no se descubre en él al portador del 
Espíritu-amor, que le da su identidad de Hijo de Dios 
(1,31.33.34; cf. 1,26; 7,27s; 8,19) y marca su itinerario 
(8,14; cf. 3,8). El trato con Jesús debe llevar al discípulo 
a ese conocimiento (14,9-11) (—>Fe VI). El Espíritu pro¬ 
ducirá en los discípulos la experiencia de la unidad de 
Jesús con el Padre y con ellos (14,20). Ese conocimiento 
será tan inmediato que no tendrán que preguntarle nada 
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(16,23). Los discípulos tienen la convicción de que Jesús 
lo sabe todo, pero esa no es base suficiente para la ver¬ 
dadera fe (16,30-32) (—>Fe Ve). La práctica del amor los 
lleva a conocer que todo lo que tiene Jesús procede del 
Padre y a creer que es el enviado del Padre (17,7-8). Sa¬ 
ben que es el Consagrado por Dios (6,69), pero compren¬ 
den el verdadero sentido de su mesianismó sólo después 
de su muerte y resurrección (2,22; 12,16); ésta no la 
comprenden en la Escritura (20,6). 

b) Jesús conoce el interior del hombre (2,24.25; 5,42; 
6,15); de ahí que sepa quiénes no le dan su adhesión y 
quién lo va a entregar (6,64; 13,11) y pueda saber que 
la profesión de amistad de Pedro es sincera (21,15.16.17). 

Es consciente de su origen y su misión (8,14; cf. 3,8); 
sabe que el Padre lo escucha siempre (11,42), que su 
mensaje es vida (12,50). Tiene conciencia de la llegada 
de su hora (13,1) y de que el Padre lo ha puesto todo en 
su mano, dejándole plena libertad (13,3); cuando está 
para entregarse, Jesús es consciente de todo lo que va a 
suceder (18,4), y, en la cruz, de que todo va quedando 
terminado (19,28). 

IV. «El mundo no lo reconoció ». Antes de la llegada 
histórica de la Palabra-luz, «el mundo», es decir, la hu¬ 
manidad en su conjunto, no la reconoció como luz (1,10), 
es decir, no respondió al proyecto creador presente en 
ella que la habría impulsado a la plenitud de vida (l,3s). 
Después de la venida histórica, «el mundo» sigue sin re¬ 
conocer al Padre y, por tanto, su proyecto creador (17, 
25). El rechazo de «los suyos» es una parte de este 
rechazo del mundo (1,11). 

«El mundo», identificado con los que persiguen a Je¬ 
sús y a los suyos (15,18.21), no conoce al que lo ha en¬ 
viado (15,21), no conoce al Padre ni a Jesús (16,3), ni 
reconoce al Espíritu (14,5; cf. 3,8). Dado que conocer al 
Padre y a Jesús significa tener vida definitiva (17,3), ese 
mundo está destinado a la muerte definitiva; pero no 
sólo carece de vida, sino que la quita (16,1-3). 

Será la cruz la que permita al mundo conocer a Jesús 
como Mesías (8,28; cf. 14,31), porque en ella se mani¬ 
festará la gloria, la fuerza del Espíritu que revelará su 
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identidad de Mesías Hijo, de Dios. La gloria que ha bri¬ 
llado en la cruz quedará manifiesta en la comunidad cris¬ 
tiana (17,10) y será ella, que equivale a la presencia acti¬ 
va de Jesús y del Padre (17,21) y crea la perfecta unidad, 
la que lleve al mundo a conocer que Jesús es el enviado 
de Dios (17,21.23). 


Consagración 

«—> Creación IVb; Espíritu II, III; Hijo Ilb; Me¬ 
sías Illa; Obra II; Verdad Ilh, III. 


Cordero de Dios 
—> Fiesta I; Pastor Ule; Pecado II. 


Creación 

I. El tema de la creación. Jn abre su evangelio con 
las primeras palabras del Génesis (1,1: Al principio), po¬ 
niendo así toda la obra en clave de creación. Es la crea¬ 
ción una de las dos líneas maestras de la teología de este 
evangelio; la segunda es la de la Pascua-alianza. Esto ex¬ 
plica la abundancia de términos pertenecientes al campo 
de la vida en comparación con los otros evangelistas. 

Zoé, vida 37 veces; Mt 7; Me 4; Le 5. Zaó, vivir 16; 
Mt 6; Me 2; Le 10. Zóopoieó 3 (no en sinópticos). Gen- 
nao, engendrar 17; Mt (fuera de la genealogía) 4; Me 1; 
Le 6. Padre (dicho de Dios) 123; Mt 45; Me 4; Le 16. 
Hijo (de Jesús) 53; Mt 12; Me 7; Le 11. Pertenece al 
tema de la creación to theléma, el designio [11] (—> Vida 
Ilb; *-> Padre II; —» Espíritu V). 

II. Modo de expresarlo. A pesar de la importancia 
del tema, Jn evita el término «creación» referido al hom- 
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bre; usa una vez «fundación» (17,24: katabolé), referido 
al universo. En vez de «crear/hacer» emplea la forma 
egeneto, llegar a existir (1,3.10.17; cf. «génesis»), que 
deja indeterminado el modo de llegar a la existencia, sin 
limitarlo a «ser hecho»; será concretado por el verbo 
«nacer/ser engendrado» (1,13.18, etc.), que denota, no la 
creación de un ser por acción externa, sino la comunica¬ 
ción de la vida del que engendra (—> Nacimiento I). 

III. Proyecto y designio creador. Existe una diferen¬ 
cia entre proyecto (logos) (—> Palabra I) y designio (the - 
lema): el primero pertenece exclusivamente a Dios (1,1-4); 
el segundo es común al Padre y a Jesús (5,30; 6,38-40). 
Para introducir el tema será conveniente dar una breve 
síntesis, que será desarrollada a continuación: 

El proyecto creador consiste, en primer lugar, en la 
existencia del Hombre-Dios, el nuevo Adán (el Hombre/ 
el Hijo del hombre), dador del Espíritu, principio de la 
humanidad nueva. Por su medio, se realizará el designio 
de Dios, que el hombre no perezca, sino que tenga vida 
definitiva (6,39-40; cf. 3,16). Esta vida, dada al hombre 
con el Espíritu (6,63), lo hace «nacer de Dios» (1,13; 
3,3.5.6); con su actividad, «el nacido de Dios» se irá ha¬ 
ciendo «hijo de Dios» (1,12). De este modo, a través de 
Jesús, podrá realizarse en la humanidad el proyecto ini¬ 
cial, la condición divina del hombre. 

En Jesús, por tanto, se hace realidad el proyecto divi¬ 
no (el Hombre-Dios) y, a través de él, se realiza el desig¬ 
nio divino, la capacitación del hombre para hacerse hijo 
de Dios. Ambas realizaciones, la del proyecto y la del 
designio, están en mutua dependencia: Jesús se realiza 
como Hombre-Dios realizando el designio de Dios. Así lo 
indica la metáfora del alimento (3,34) (—> Fruto II). 

IV. El proyecto creador: el Hombre-Dios, a) El pro¬ 
yecto creador existente antes de la creación se dirigía, in¬ 
terpelaba a Dios (l,lab). El proyecto divino, que dio 
origen a todo lo que existe (1,3), se refería en particular 
al hombre, y el proyecto era «un Dios» (1,1c). 

El proyecto creador se realiza en Jesús, en quien se 
hace realidad humana (1,14). Jesús-hombre recibe la pie- 
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nitud de la riqueza/gloria del Padre, su amor leal (1,14), 
es decir, la plenitud del Espíritu (1,32.33), total comuni¬ 
cación de Dios (4,24), que le da la capacidad divina para 
amar: Jesús es así el Hijo de Dios, su presencia entre los 
hombres, el único Dios engendrado (1,18). Jn expresa la 
elección de Jesús en términos de amor: porque me amas¬ 
te antes que existiese el mundo (17,26); él es el esperado 
(1,15.27.30: el que llega detrás de mí), el Profeta y Me¬ 
sías que tenía que venir al mundo (6,14; 11,27). El he¬ 
cho de que Jesús reciba la plenitud del Espíritu de Dios 
(1,32.33) significa que en él no había obstáculo alguno 
para la comunicación divina. 

Jesús, por tanto, tiene la condición divina desde que 
el Espíritu baja sobre él, estableciendo su plena comu¬ 
nión con el Padre, la participación de la misma vida. Si 
la característica del amor del Padre es el don de sí mis¬ 
mo sin límite alguno (1,14: comunicación al Hijo de toda 
su riqueza; —> Padre XI; —>Hijo II), Jesús recibe la mis¬ 
ma capacidad de amor-entrega, que irá realizando en su 
vida y actividad, para darle remate en su muerte (4,34; 
19,30) (-> Obra II). 

b) La capacidad de amar que Jesús recibe (la consa¬ 
gración hecha por el Padre, que lo constituyó Hijo de 
Dios y le confirió su misión mesiánica; cf. 10,36) había 
de ser actualizada con la actividad de su amor en favor 
del hombre (17,19: por ellos me consagro yo mismo). 
Toda la vida y actividad de Jesús son su respuesta libre 
(10,18) al dinamismo de amor sin límite que es el Espí¬ 
ritu: a la plenitud del Espíritu-amor acorresponde la ple¬ 
nitud de su respuesta: Jesús no combate ni intenta des¬ 
truir a sus enemigos; en la cruz ofrece su amor hasta el 
último momento a los mismos que le dan muerte (19, 
28-29) y acepta sin protesta el odio que le manifiestan 
(19,29: vinagre); no desmiente su amor ni ante el rechazo 
total. Llega así a realizar el amor totalmente gratuito, que 
no depende de la respuesta que recibe y que demuestra 
que Jesús es puro amor; es el amor del Padre en Jesús 
y el de Jesús con el Padre: se ha realizado el Hombre- 
Dios (19,30: Queda terminado). Es así el modelo de 
Hombre, el nuevo Adán, a imagen del cual no nacerán 
hombres de carne, sino de espíritu (3,6). Los que nazcan 
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i de Dios lo harán por medio de este «varón» (1,30; 

| cf. 1,13), de su carne y su sangre (cf. 1,13). El es el Es¬ 

poso que va a engendrar hijos para Dios (cf. la alusión 
a la ley del levirato en las palabras de Juan Bautista, 
1,27). 

En la primera creación, el hombre, Adán, fue acabado 
i por Dios sin colaboración suya propia; en la plenitud de 
la creación, el proyecto divino se realiza en el Hombre, 
Jesús, con su propia colaboración. El mismo principio se 
aplicará a todo hombre. 

Se entiende así la intención de Jn al poner en boca de 
los enemigos de Jesús las acusaciones: «se hace igual a 
Dios» (5,18), «se hace Dios» (10,32), «se ha hecho Hijo 
de Dios» (19,7); son la expresión del proyecto creador 
que Jesús va realizando con su actividad. 

V. El designio creador: la vida definitiva, a) El amor 
universal de Dios a la humanidad, que lo lleva a dar a 
su Hijo único (3,16), se concreta en su designio: Que 
todo el que reconoce al Hijo y le presta adhesión tenga 
vida definitiva (6,40); ésta incluye la resurrección (6,40) 
que significa la victoria de esa vida sobre la muerte 
(-> Escatología I; —> Resurrección III). 

Una formulación equivalente del designio es: Que no 
pierda (= deje perecer) nada de lo que me ha entregado, 
sino que lo resucite el último día (6,39). «Perecer» signi¬ 
fica morir para siempre; se opone a la vida definitiva, 
que es vida para siempre (6,58) (—> Muerte III). 

Ambas formulaciones se centran en el don de la vida 
que supera la muerte y corresponden a las que Jesús 
anuncia a Marta: El que me presta adhesión, aunque 
muera, vivirá (no perecerá) (11,25); Todo el que vive y 
me presta adhesión no morirá nunca (vida definitiva) 

(11 , 26) . _ 

El designio (theléma) es parte del proyecto creador 
(logos), en cuanto éste contenía vida (1,4) y se identifi¬ 
caba con la vida (1,9): designa la capacitación del hom¬ 
bre para realizar el proyecto (logos). 

h) La obra creadora a que Jn se refiere y que se rea¬ 
liza por medio de Jesús Mesías (1,17) supone la existen¬ 
cia del hombre. Este, sin embargo, se encuentra aún en 
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la condición de «carne», débil y transitoria (—> Carne I). 
El designio de Dios es que el hombre-carne, por la co¬ 
municación del Espíritu (1,17: el amor leal; 19,30: el 
Espíritu; cf. 20,22), pase a la condición de hombre-espí¬ 
ritu (3,6; cf. 7,39) y tenga la vida que supera la muerte 
(6,40). Por eso, esta vida no procede del linaje ni la pro¬ 
duce el designio de la «carne», de cuya debilidad nace 
sólo debilidad (3,6), ni el designio de comunicar vida 
propio de la generación natural (1,13). Es Dios mismo 
el que la infunde por medio de Jesús (1,13.17). 

Sin embargo, al contrario que en la primera creación, 
el acabamiento del hombre exige su libre aceptación. 
Dado que la vida definitiva que se recibe es fruto del 
Espíritu-amor, y consiste en la relación de amor que se 
establece con el Padre a través de Jesús (cf. 17,3), no 
puede recibirla quien no establece esa relación, que es 
necesariamente libre. 

El hombre-carne es, por tanto, un proyecto de inmor¬ 
talidad y plenitud de vida, a la que está impulsado por 
la vida misma contenida en el proyecto creador del que 
él es ya expresión y fruto (1,3) y que es su luz/verdad 
(1,4). Ante la iniciativa de Dios, que en Jesús le ofrece 
la vida definitiva y la plena realización, el hombre ha de 
optar: si acepta el ofrecimiento del amor-vida, recibirá el 
Espíritu-amor y con él la vida definitiva; si lo rechaza, 
él mismo se condena a muerte definitiva, haciendo fraca¬ 
sar el designio (cf. 17,12). 

c) El designio de Jesús es el mismo del Padre (5,30; 
6,38; 10,10). Jesús expresa esta identidad de designio al 
decir en su oración: Quiero (theló) que también ellos ... 
estén conmigo donde estoy yo para que contemplen mi 
gloria (17,24). «Estar donde está Jesús» y «contemplar 
su gloria-amor», participando de ella, equivale a tener la 
vida definitiva, tema de su oración (17,2). 

d) Las formulaciones del designio: «vida definitiva, 
nuevo nacimiento, capacidad de hacerse hijo de Dios, don 
del Espíritu», señalan un momento inicial. A partir de él 
comienza la realización del proyecto, «hacerse hijos de 
Dios», paralela a su realización en Jesús; quedará reali¬ 
zado en el discípulo cuando llegue a amar como ha amado 
Jesús (13,34: Igual que yo os he amado) (—> Mandamien- 
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to III). La condición divina es el proyecto de Dios sobre 
el hombre; Jesús es su modelo y su realizador. 

e) El designio no se realiza solamente a nivel indivi¬ 
dual, sino también comunitario, como aparece en las for¬ 
mulaciones. En 6,39 se refiere a «lo que me has entrega¬ 
do», neutro colectivo que denota a la comunidad como 
un todo. En 6,40 se expresa de manera distributiva: 
«todo el que reconoce al Hijo... tenga vida definitiva». 
Ambos aspectos son complementarios: el desarrollo per¬ 
sonal de la vida, que se expresa en el amor, lleva a cons¬ 
tituir el «uno» que identifica con Jesús y con el Padre 
(17,22). Es más, la plena realización del proyecto no pue¬ 
de alcanzarse sin esta integración en «el uno» (17,22: 
para que queden realizados alcanzando la unidad): el des¬ 
arrollo total de la capacidad de amar sólo es posible en 
la integración e identificación plena con los demás, con 
Jesús y el Padre (—> Unidad III). 

f) La actividad liberadora de Jesús se identifica con 
la realización del designio. Mientras el hombre esté some¬ 
tido al dolor, a la opresión y a la muérte no ha termina¬ 
do la obra creadora de Dios (5,17; cf. 5,3ss); de ahí que 
Jesús prescinda del precepto del descanso (5,9b; 9,14), 
lo que le vale la persecución declarada por parte de los 
dirigentes (5,16.18). 

VI. Símbolos de la nueva creación, a) Coherente con 
el tema de la creación, sitúa Jn la primera acción de Je¬ 
sús (2,1) el día sexto, el de la creación del hombre 
(—>Día II), dando así una clave de interpretación de 
toda la actividad subsiguiente; consistirá en realizar el 
designio, terminando la creación del hombre. Así como, 
en la primera creación, el hombre quedó terminado con 
la infusión del soplo vital (Gn 2,7), lo mismo la obra de 
Jesús en cada individuo se lleva a cabo con la infusión 
del Espíritu (20,22: sopló; cf. 19,30: entregó el Espíritu) 
(-> Espíritu Vb). Inaugura así Jesús un nuevo período 
de la vida de la humanidad, que se identifica con la era 
mesiánica (1,17: Jesús Mesías) y con la edad escatológica 
(—> Escatología I). 

b) El episodio del ciego está claramente situado en la 
línea de la creación, por la mención del barro de Jesús 
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(9,6); Jesús muestra al ciego el proyecto de Dios sobre el 
hombre cuya plena realización es él mismo (9,35), deján¬ 
dole así una nueva visión de sí mismo y del mundo (9,6) 
(—> Nacimiento II). 

En relación con el hombre creado por el Espíritu están 
las denominaciones «hombres adultos» (6,10), «mayor de 
edad» (9,21.23), peces «grandes» (21,11) (—> Fruto II). 

c) A partir de Jesús se irá realizando el designio en 
los hombres a través de los discípulos, a los que asocia 
a su misión (17,18; 20,21); ellos, con su actividad, darán 
a conocer el amor del Padre (9,4). Por eso, así como la 
humanidad empezó con la pareja en el jardín (el paraíso), 
también su etapa definitiva comienza con la nueva pa¬ 
reja, Jesús y María Magdalena, figura de la comunidad 
(—> Mujer IV) en el huerto-jardín (20,15ss; cf. 19,41). 
Con esta pareja empieza la nueva genealogía del hombre, 
que lo entronca con Dios, ahora Padre, y crea la familia 
de hermanos (20,17); el vínculo de familia es el Espíritu 
(4,24; cf. l,32s; 3,6; 7,39; 19,30; 20,22). La realización 
del designio será fruto de la colaboración de los discípu¬ 
los unidos a Jesús por el vínculo del amor (14,15; 15, 
5.9) (—> Amor V). 

VII. El designio, criterio de verdad. El hombre puede 
querer realizar el designio de Dios (7,17), pero es Jesús 
el que lo realiza en él (9,31), comunicándole el Espíritu. 
La aspiración a la plenitud de vida es la que permite al 
hombre discernir la verdad de una doctrina: ninguna 
doctrina que se oponga a esa aspiración procede de Dios 
(7,17). A este criterio apela el ciego curado para defender 
a Jesús y echar en cara a los dirigentes su ceguera (9,31). 
Jesús, que realiza el designio del Padre con una actividad 
como la suya (5,17), rechaza la postura de los dirigentes, 
quienes, en nombre de la Ley, se oponen a la vida del 
hombre; se colocan así ellos mismos fuera del ámbito de 
la vida, y esa es la sentencia que Jesús refrenda (5,30). 

VIII. Tema de la creación y tema de la alianza-Pas¬ 
cua. a) Estos dos temas señalan las dos líneas teológicas 
que estructuran el evangelio de Jn. El primero se refiere 
al ser, el segundo a la actividad o misión (el éxodo). Sin 
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embargo, el tema de la creación incluye parcialmente el 
segundo, en cuanto la liberación (Pascua-éxodo) se realiza 
por un acto creador, el don del Espíritu (el designio). 
Por otra parte, el concepto de éxodo supone la liberación 
de una esclavitud (1,29: el pecado del mundo) de un es¬ 
tado de muerte (5,24: pasar de la muerte a la vida), que 
no pertenecen al tema de la creación. 

b) Existen en el evangelio muchas formulaciones bi¬ 
membres que señalan ambos aspectos, el proyecto en el 
hombre y el designio realizado en la misión. 

Así, en la fórmula de la fe (20,31), «el Mesías» señala 
la misión histórica de Jesús, realizar el designio de Dios 
en el hombre; «el Hijo de Dios» denota a Jesús como el 
Proyecto acabado: el Hombre-Dios (—> Fe IV). 

«La obra» a que Jesús da remate es el proyecto divino 
en él (4,34; 17,4); «las obras» (5,36; 10,14) realizan el 
designio (—> Obra II, III). 

En la cruz (19,34), la sangre que fluye del costado de 
Jesús expresa su amor hasta el extremo, que ha llevado 
a término el proyecto; el agua-Espíritu realiza el designio 
en los hombres. 

«El mandamiento» del Padre a Jesús de entregar su 
vida (10,17s) mira al acabamiento del proyecto; «el man¬ 
damiento» de lo que tiene que decir y que proponer (12, 
49-50), invita a los hombres a alcanzar una meta igual a 
la suya; «los mandamientos» del Padre a Jesús (15,10), 
expresan la realización del designio en los hombres. 

El mandamiento nuevo, amar como él ha amado (13, 
34), incita a llevar a cabo el proyecto; «los mandamien¬ 
tos» (14,5), que llevan a la práctica el mensaje del amor 
al hombre (14,21.23), expresan la misión o realización 
del designio. 

«La unidad» que produce el amor en los discípulos da 
remate al proyecto en ellos; la fe del mundo realiza el 
designio (17,23). 
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Cuerpo 

Gr. soma [6], de Jesús (2,21; 19,38 bis.40; 20,12); 
de Jesús y los crucificados con él (19,31). 

El «cuerpo» denota al individuo humano en cuanto es 
presencia designable, contradistinto de los demás y capaz 
de actividad y comunicación. 

«El cuerpo» de Jesús es, por tanto, Jesús mismo 
(cf. 2,19: suprimid este santuario y en tres días lo levan¬ 
taré; 2,21: se refería al santuario de su cuerpo; 2,22: 
cuando se levantó de la muerte; 19,40: tomaron el cuer¬ 
po de Jesús; 19,42: pusieron a Jesús). 

En Jesús reside la gloria de Dios (= el Espíritu; cf. 1, 
14.32s), por eso «su cuerpo» es el nuevo santuario que 
sustituye al antiguo (2,19-22). «El cuerpo» hace a Jesús 
solidario con los que han sido crucificados con él (19,31); 
la presencia de Dios puede, por tanto, verificarse en el 
hombre (14,23) por medio del Espíritu (14,17; 20,22). 
Así, el individuo y la comunidad son templo en que re¬ 
side la gloria del Padre, que Jesús le comunica (17,22). 

Jesús «levantará su cuerpo» al que sus enemigos ha¬ 
brán dado muerte (2,19); dada la identidad de «cuerpo» 
y «hombre», la expresión indica que, después de su muer¬ 
te, Jesús seguirá manifestando su presencia y actividad; 
«levantarse de la muerte» significa entrar en el estado 
humano final, el de «cuerpo» libre de la limitación de la 
«carne» (sarx), que conserva la individualidad, y permite 
la acción y la manifestación de la presencia (*—> Resurrec¬ 
ción II). 


Culto 

> Hora IV; Padre II; Templo IV; Verdad Ilf, III. 



David 

Gr. Dauid [2]. 

En este evangelio, David es nombrado solamente en 
una pregunta sobre el Mesías que se hace la multitud 
(7,42: su ascendencia davídica y su lugar de origen), a la 
que el evangelista no da respuesta alguna. La ascenden¬ 
cia humana de Jesús queda en la sombra. Se evita así la 
confusión entre la ascendencia davídica y la expectación 
popular de una restauración mesiánica del reino davídico, 
implícita en 12,34: Nosotros hemos aprendido de la Ley 
que el Mesías sigue para siempre (cf. 2 Sm 7,16; Sal 89, 
4-5; Sal 110,1; Is 9,6). 

Descartada la idea de una restauración (cf. 6,15), se 
alude, sin embargo, a David en varios pasajes de Jn. 
La frase del Bautista tampoco yo sabía quién era (1,31. 
33) alude a la escena de 1 Sm 16,1-13; la bajada y per¬ 
manencia del Espíritu sobre Jesús (1,32.33), a 1 Sm 16,13 
(_> Espíritu III). La función de «pastor» que Jesús se 
aplica a sí mismo (10,11.14), responde a la promesa del 
nuevo David como pastor dado por Dios a Israel (Ez 34, 
23; cf. Sal 78,70s; Jr 30,9). La frase pronunciada por 
Caifás: que un solo hombre muera por el pueblo, recuer¬ 
da un episodio de la vida de David (2 Sm 17,2-3); igual¬ 
mente el paso del torrente Cedrón (2 Sm 15,14.23ss) 
(-^►Juan Bautista IV; —»Mesías Illb; -^Pastor lie). 


Dedicación 
—> Fiesta VIII. 


Designio 
—> Creación. 


Día 

Gr. hémera [30]; té epaurion, al día siguiente [5], 

I. Uso de los términos. Hémera tiene en Jn varios 
significados: 
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a) Un período de veinticuatro horas de duración, que 
constituye un día de la semana (5,9; 9,14); dentro de 
esta acepción se utiliza el día para datar acontecimientos 
(1,39; 4,43; 11,53; 12,1.7), teniendo en cuenta que, para 
efectos de datación, el día incompleto se considera día 
transcurrido (2.1.19.20). Sirve, además, para determinar 
la duración exacta o aproximada de un hecho (4,40; 11,6: 
dos días; 11,17: cuatro días; 2,12: no por muchos días). 

b) En oposición a noche, designa el período de doce 
horas en que luce el sol (9,4; 11,9.). 

c) Un período de tiempo que Jesús llama «este día 
mío» (8,56), día que vio Abrahán (8,56). Abarca el tiem¬ 
po de la presencia y actividad del Mesías (en el lenguaje 
rabínico: los días del Mesías), el de su manifestación a 
Israel (1,31). Este «día» está en relación con la denomi¬ 
nación «la luz del mundo» que Jesús mismo se aplica 
(8,12; 9,4); por eso compara el tiempo de su actividad 
con un período de doce horas (11,9), al que sucede «la 
noche» en que no se puede trabajar (9,4) o se tropieza 
(11,9). 

d) Un día con alguna determinación: «el último día» 
(6,39.40.44.54; 7,37; 11,24; 12,48); el día primero de la 
semana (20,19; cf. 20,1); a los ocho días (20,26); aquel 
día (14,20; 16,23.26) (—> Escatología). 

e) La expresión «al día siguiente» sirve para cons¬ 
truir la serie cronológica que termina en el episodio de 
Caná (1,29.35.43; 2,1). Se encuentra además en dos oca¬ 
siones entre episodios que el evangelista conecta estrecha¬ 
mente: entre el reparto de los panes y la explicación que 
sigue (6,22) y entre la cena de Betania y la manifestación 
de la multitud en Jerusalén (12,12). 

II. El día sexto, a) Las dos series de seis días. El 
dato cronológico, Al tercer día , que abre el episodio de 
Caná, completa la rigurosa sucesión día a día comenzada 
en 1,29. Puede decirse que Jn crea una secuencia crono¬ 
lógica con la sola intención de datar el episodio de Caná. 
Para ello dispone en días sucesivos el testimonio de Juan 
Bautista y los encuentros de discípulos con Jesús. El pri¬ 
mer día hace Juan su declaración ante la comisión envia¬ 
da por las autoridades judías (1,19-28); el segundo pro- 
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nuncia un solemne testimonio sobre la misión del que 
viene (1,29-34); en el tercero tiene lugar la última decla¬ 
ración de Juan y la adhesión de los primeros discípulos 
a Jesús (1,35-42); el cuarto día, Jesús decide salir para 
Galilea, llama a Felipe y se verifica el encuentro con Na- 
tanael (1,43-51).. 

La datación siguiente es la que encabeza el episodio 
de Caná: Al tercer día, a partir del cuarto (1,43). Según 
el modo de hablar de aquel tiempo, «al tercer día» signi¬ 
fica dos días después. El día en que ocurre el episodio 
de Caná es, por tanto, en la sucesión creada por el evan¬ 
gelista, el día sexto. 

Ahora bien, el sexto día, según el relato de los oríge¬ 
nes, había sido el de la creación del hombre (Gn 1,26-31). 
El autor crea así el simbolismo temporal, para indicar 
que tanto la actividad como la muerte de Jesús son la 
continuación y culminación de la obra creadora de Dios. 
En efecto, en 11,55 se anuncia la última Pascua y en 
12,1 se abre otro período de seis días: seis días antes de 
la Pascua, que culminará con la muerte de Jesús, coloca¬ 
da por este dato cronológico también en el día sexto, día 
de preparativos y víspera de Pascua (19,31.42). 

En el prólogo, la Palabra primordial era, contenía y 
ejecutaba el designio creador de Dios (1,3.10), referido 
sobre todo a su actividad con el hombre (1,12s. 17). Con 
su artificio literario de la sucesión de días pretende Jn, 
por tanto, continuar el tema de la creación anunciado en 
el prólogo. A pesar de la afirmación de Gn 2,2: «para el 
día séptimo había concluido Dios toda su tarea; y descan¬ 
só el día séptimo de su tarea», la creación no estaba ter¬ 
minada, pues el hombre no había llegado aún a su ple¬ 
nitud ni, por tanto, a la condición de hijo de Dios 
(1,12). Por eso Jesús no reconocerá el sábado, día del 
descanso divino; continúa el día sexto, y el Padre sigue 
trabajando (5,17). La obra del Padre quedará terminada 
cuando Jesús, al final del día sexto, lo declare en la cruz: 
Queda terminado, y entregue el Espíritu (19,30), dando 
a los hombres la posibilidad de nacer de nuevo y hacerse 
hijos de Dios, objetivo del proyecto creador (—»Crea¬ 
ción III). 

Este simbolismo buscado por el autor muestra que la 
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obra de Jesús da remate a la acción creadora. El día sex¬ 
to que comienza con Cana entrará en su hora final con 
la segunda serie de seis días (12,1; cf. 2,4; 12,23), para 
culminar con su muerte. La inexistencia del sábado hace 
que las dos semanas simbólicas de la vida de Jesús con¬ 
tengan sólo seis días (1,19-11,54; 12,1-19,42). Acabada 
su obra, comienza el «gran descanso» (19,31) y amanece 
el primer día, la semana definitiva (20,1), que pone en 
marcha la nueva creación (—> Escatología II). 

En consonancia con esta cronología simbólica, Jesús 
habla en el evangelio de «su día» (8,56), denotando el 
tiempo de su actividad, o describe ésta como un período 
de doce horas (11,9). 

Por otra parte, el hecho de que Jn pase del día cuarto 
al sexto con la fórmula «al tercer día» muestra su inten¬ 
ción de asociar al tema de la creación el de la alianza, 
pues la misma fórmula se usa en Ex 19,10.11.15.16 (pa¬ 
sado mañana , al tercer día), para anunciar la teofanía que 
en el Sinaí inauguró la donación de la Ley (Ex 20,1-21). 

La indicación al tercer día alude también a Os 6,2 
(hebr.): «En dos días nos hará revivir, al tercer día nos 
levantará (= resucitará) y viviremos en su presencia». La 
promesa de Oseas para el tercer día, que corresponde al 
día sexto de Jn, es la de la resurrección, don que será 
comunicado al hombre cuando Jesús entregue el Espíritu 
(6,39). La idea de «levantar», contenida en la alusión a 
Oseas, se encuentra desde 5,8: Levántate (egeire, equiva¬ 
lente de anasta, cf. 5,21) hasta 11,25, donde Jesús declara 
ser él la resurrección (—> Resurrección II, III). 

El día sexto será, por tanto, al mismo tiempo, el día 
de la alianza nueva, de la creación terminada y de la re¬ 
surrección. Precisamente la alianza nueva, en la que el 
Espíritu sustituirá a la Ley (1,17), consistirá en la cons¬ 
titución de la nueva comunidad humana, la de los hom¬ 
bres acabados por el Espíritu, y que por eso gozarán de 
la vida definitiva (= resurrección). 

b) División del sexto día. Las dos cronologías antes 
expuestas, la del día que comienza en Caná, sexto de la 
primera seisena (1,19-2,1), y la que termina en la cruz, 
sexto día de la segunda (12,1-19,42), dividen el día sexto 



en dos partes, que pueden llamarse «el día del Mesías» 
y «la hora final». 

El día del Mesías (2,1-11,54) comprende toda la acti¬ 
vidad de Jesús, anticipación de la obra que ha de realizar 
con su muerte, y expone su manifestación a Israel, anun¬ 
ciada por Juan (1,31) y prometida por Jesús mismo (1,51). 
La manifestación a Israel es la de su gloria-amor (2,11); 
será progresiva, hasta culminar en el episodio de Lázaro, 
último del día del Mesías, donde se menciona por segun¬ 
da vez la manifestación y la visión de la gloria (2,11; 
11,4.40). La actividad del Mesías, que comienza en Caná, 
provocará su condena a muerte por parte de la máxima 
autoridad judía, el sumo sacerdote y el Consejo (2,11: 
Esto hizo Jesús como principio de las señales; 11,47.53: 
Este hombre realiza muchas señales ... así aquel día acor¬ 
daron matarlo). A la manifestación del amor responde la 
del odio, exasperándose el contraste entre luz y tiniebla. 
Israel deberá hacer su opción entre una y otra. 

La hora del Mesías (cf. 12,23.27; 13,1; 16,32; 17,1; 
19,14.27), parte final de su día, abarca el período de 
tiempo que precede la tercera Pascua, última de las seis 
fiestas mencionadas en el evangelio. 

Las indicaciones que delimitan este período son nume¬ 
rosas. En primer lugar, la cercanía de la última pascua 
es un dato cronológico que separa este período del ante¬ 
rior, terminado con una estancia de Jesús fuera de Judea 
de duración no precisada (11,54). Las alusiones a esta 
Pascua se multiplicarán a lo largo del período (ll,55bis; 
12,1; 13,1; 18,39; 19,14), prolongadas por las menciones 
de la preparación (19,14.31.42). 

Es de notar que la Pascua recibe por-última vez en 
11,55 la determinación «de los Judíos». A partir de 12,1 
(11,55b es ambiguo) se llamará simplemente «la Pascua», 
pues se referirá ante todo a la Pascua de Jesús, que es 
la de Dios. Esta llegará a su término con el sacrificio del 
Cordero (19,28-30), mientras la pascua judía quedará 
truncada en la preparación y nunca llegará a celebrarse 
(19,42). 

En segundo lugar, en 12,1 se abre un período de seis 
días que hace coincidir el día sexto con el de la muerte 
de Jesús. Las dataciones intermedias (12,12: al día si- 
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guíente; 13,1: antes de Pascua) están incluidas en el pe¬ 
ríodo abierto por la mención de los seis días. El último 
día será el de la preparación, en que muere y es sepul¬ 
tado Jesús (19,31.42). Este período de seis días corres¬ 
ponde al primero, comenzado a partir de 1,19 (cf. 1,29. 
33.43) y culminado en Caná, principio de la actividad de 
Jesús y primer anuncio de su hora (2,1.4). El día de 
Caná terminaba la primera seisena, el día de la muerte 
de Jesús terminará la segunda. Así, tanto el principio 
como el fin de su actividad están bajo el signo del día 
sexto, el de la creación del hombre. 

Un tercer dato que establece la unidad de este período 
es la mención, al principio y al final, de la sepultura de 
Jesús y del perfume en relación con ella (12,3.3.7; 19, 
39s). Demuestra también la unidad de «la hora» el tema 
del traidor, anunciado en 6,71 y desarrollado en las tres 
secciones de este período (12,4ss; 13,21ss; 18,lss). Lo 
mismo el de Jesús rey, insinuado en la sección prepara¬ 
toria (1,49), incluido en el tema del reino en la entrevista 
con Nicodemo (3,3.3) y que apareció en sentido negativo 
con ocasión de la segunda pascua (6,13). Aquí, en cam¬ 
bio, será tratado ampliamente, en primer lugar en relación 
con la opción del pueblo (12,12ss) y, más adelante, en el 
juicio de Jesús ante Pilato (18,33ss). 

Nótese que los tres grandes períodos del evangelio, el 
día (2,1-11,34), la hora (11,33-19,42) y el nuevo día (20, 
1-29), comienzan con un episodio de tema nupcial: en 
Caná se presenta como boda la antigua alianza que ha de 
ser sustituida en «su hora»; en Betania se anticipa la nue¬ 
va boda-alianza en la que María representa a la esposa 
del Cantar (12,3), y en la escena del huerto (20,1.1 lss) 
se realiza la boda-alianza definitiva entre Jesús esposo y 
María Magdalena esposa, figura de la comunidad mesiá- 
nica (—>Boda II, II; —> Mujer II, IV, V). 

La relación de la hora con el día del Mesías, formando 
ambos el día sexto, el de la creación del hombre, se hace 
visible por abarcar el día sexto las seis fiestas menciona- 
dasen el evangelio, de las cuales la última es esta tercera 
Pascua, la de la muerte de Jesús (—> Fiesta). La superpo¬ 
sición de los dos ciclos, el de la creación del hombre, 
representado por el día sexto, y el de las seis fiestas, que 
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culminan con esta Pascua, unifica los dos temas, creación 
y Pascua, haciendo ver que la creación del hombre sólo 
puede ser terminada a través de una liberación, que in¬ 
cluye un éxodo, una nueva alianza y Ley y una nueva 
festividad. 

Al día sexto y a las seis fiestas se une aún la hora 
sexta, en que Jesús será entregado a la muerte (19,14; 
cf. 4,6) con explícita mención de la preparación de la 
pascua (19,14). Aparece así la intención del evangelista, 
que hace confluir en el número seis (la hora, el día sexto 
y el período de seis días, el número de fiestas) el aconte¬ 
cimiento de la entrega y muerte de Jesús. Este número 
seis, símbolo de lo incompleto, no desemboca, como sería 
de esperar, en un día séptimo, que simbolizaría una reali¬ 
dad completa pero cerrada, sino en un día primero, (20,1) 
que, en vez de ser término, es comienzo de una nueva 
realidad (tampoco se intercala un día séptimo entre la 
primera seisena, terminada en Caná, y la segunda, comen¬ 
zada en 12,1). 

III. Día-noche (— > Luz IV). 

IV. Dos días. La precisión dos días, al cabo de los 
dos días (4,40.43), referidos a la estancia de Jesús en Sa¬ 
maría, aluden a Os 6,2 hebr.: a los dos días nos dará la 
vida (LXX: meta dúo hémeras hugiasetai hémas); (cf. Jn 
5,9a. 11.14.15); con esa alusión explica Jn el resultado de 
la visita de Jesús a Samaría (—> Números II): el pueblo 
que ha visto en él al salvador del mundo (4,42), ha reci¬ 
bido de él vida; ha salido de la condición de «muerte» 
(—> Muerte II). 

El caso contrario se tiene en 11,6: Jesús espera dos 
días antes de ir a ver a Lázaro enfermo; no quiere darle 
la salud física, sino mostrar la solución radical que él 
trae a la debilidad de «la carne» (—> Resurrección II). 
En realidad, Lázaro no necesitaba recibir vida, pues sien¬ 
do discípulo, Jesús se la había dado, sacándolo de «la 
muerte»; por eso su enfermedad «no es para muerte» 
(11,4). La muerte física, inevitable para la carne, no se 
debe a falta de vida/salvación. 
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Dios 

Gr. ho theos [62]; theos [17]; theoi [1 ]\kurios [51]. 

I. Uso de los términos. Ho theos, articulado, se refie¬ 
re a Dios Padre (cf. 6,27; 16,27.28). En la exclamación 
de Tomás, dirigida a Jesús (20,28), la forma articulada 
tiene valor de vocativo. 

Theos, no articulado, designa la condición divina (1,1c: 
theos en ho logos; 1,18: theon (la divinidad), monoge- 
nés theos). Puede también equivaler a ho theos, especial¬ 
mente si va precedido de preposición; cf. 1,6; 9,16.33: 
para theou; 6,46; 8,40; 16,27: para tou theou; 1,13: ek 
theou; 7,17; 8,42.47bis: ek tou th.; 3,2; 13,13; 16,30: 
apo th.; 3,21: en th.; 13,3: pros ton th. Compárese el 
uso no articulado contiguo al articulado en 13,3 (apo, 
pros ton) y la expresión tekna theou (1,12) y ta tekna 
tou theou (11,52). 

Theoi, dioses, aplicado a hombres, aparece en 10,34, en 
cita de Sal 82,6 (-> Ley IV). 

Kurios, Señor, es título de respeto que los discípulos 
usan hablando con o de Jesús (6,69; 11,3.12.21.27.32. 
34.39; 13,6.9.25.36.37; 14,5.8.22; 20,2.13.15.18.20.25. 
28; 21,7bis.15.16.17.20.21) y él que confirma (13,13.14; 
cf. 13,16; 15,15.20). El narrador lo utiliza en 6,23; 11,2; 
20,20; 21,12 (cf. 21,7), referido a Jesús. La samaritana 
(4,11.15.19), el funcionario real (4,49), el inválido de la 
piscina (5,7), la multitud de Cafarnaún (6,34) y el ciego 
curado (9,36.38) lo emplean para dirigirse a Jesús. Los 
griegos que desean verlo (anticipo de la misión futura) 
lo aplican a Felipe (12,21), escenificando el dicho de Je¬ 
sús en 13,20: Quien recibe a cualquiera que yo mande 
me recibe a mí, y quien me recibe a mí recibe al que me 
mandó. 

Este último texto y las citas del AT que incluyen el 
término «Señor» designando a Dios (1,23 = Is 40,3; 12, 
13 = Sal 118,26; 12,38a = Is 53,1) muestran el sentido 
pleno que le atribuye el evangelista al yuxtaponer textos 
en que se aplica claramente a Dios (12,13.38a) a otros 
en que puede aplicarse lo mismo a Dios que a Jesús 
(1,23; 12,38b). Esta intencionada ambigüedad refleja la 
afirmación de que la gloria de Jesús se identifica con la 



63 


Dios 


de Dios (12,41). En boca de los diferentes personajes el 
título adquiere un sentido más o menos próximo al que 
profesa el evangelista, según su grado de comprensión de 
la realidad de Jesús. 

II. El único Dios verdadero. Dios es Espíritu (4,24), 
es decir, vida cuya actividad es el amor generoso y fiel 
(1,14) (—> Verdad Ha; —>Amor II). Esa actividad de su 
amor que comunica vida (—>Amor Va) hace que sea de¬ 
signado como Padre (—> Padre II, III). El Padre es el 
único Dios verdadero (17,3; cf. 5,44) y, paralelamente, 
sólo aquel que se manifiesta como Padre es el Dios de 
Jesús y de sus discípulos o hermanos (20,17) (—> Padre). 

La esfera divina se designa como «el cielo», de donde 
baja el Espíritu sobre Jesús (1,32); habitando en éste la 
plenitud de «la gloria» (= presencia y comunicación divi¬ 
nas), la esfera divina se sitúa en adelante en Jesús mismo 
(—> Cielo III). De ahí que dar la adhesión a Jesús equi¬ 
valga a darla a Dios (12,44; 14,1). 

El amor de Dios se extiende a la humanidad entera 
(3,16: el mundo) y demostró todo su alcance dando a su 
Hijo único, Jesús, enviándolo para la misión de dar vida 
al hombre (3,16s; cf. 10,10b) (—> Misión III): tal es su 
designio (—> Creación V), que debe culminar en la reali¬ 
zación de su proyecto, la condición divina del hombre 
(1,1c: la Palabra era Dios ¡un Dios era el proyecto), reali¬ 
zado ya en Jesús (1,18: el Dios engendrado; cf. 20,28) 
(—>Amor IV; —> Creación III, IV; —> Mandamiento 
Illa; —> Obra IV). 

Dios consagra a Jesús para su misión mesiánica (10,36; 
cf. 6,69) comunicándole la plenitud de su Espíritu (l,32ss) 
(—> Espíritu III), y, por medio de Jesús, consagra a los 
discípulos con la verdad, la lealtad del amor que infunde 
el Espíritu (17,17) (—> Verdad Ilb). La misión de Jesús, 
sacar a la humanidad de su adhesión a la tiniebla que la 
oprime (1,29; 8,12) (—> Pecado Illa; —> Tiniebla I, III), 
para hacerla pasar de la muerte a la vida, se concibe en 
términos de éxodo (—> Mesías V): de ahí la denomina¬ 
ción «el Cordero de Dios» (1,29.36), símbolo pascual 
(éxodo, alianza), que tiene su equivalente en la frase «dar 
a su Hijo único (alusión a Isaac; Gn 22,21) (—>Abra- 
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hán II) para que todo el que le preste su adhesión tenga 
vida definitiva y ninguno perezca» (3,16); Jesús es el don 
de Dios (4,10), el Cordero cuya sangre libra de la muerte 
(cf. Ex 12,12-14) y cuya carne es la comida de la nueva 
alianza (6,51), el pan de Dios (6,33s). 

Por su medio se realiza el designio de Dios (4,34), dar 
vida al hombre (—> Creación V), que a nivel individual 
se expresa como «capacitar para hacerse hijos de Dios» 
(1,12; cf. 11,52), «naciendo de Dios» (1,13); en otras 
palabras: «nacer del Espíritu» (3,5.6) hace posible al 
hombre asemejarse a Dios (—> Hijo III; —> Espíritu Vb), 
asimilándose a la vida y muerte de Jesús (6,54: comer 
su carne y beber su sangre), que es el camino hacia el 
Padre (14,6), tomando el puesto de la antigua Ley 
(-» Ley VI). 

La doctrina que procede de Dios está en la línea de su 
designio, comunicar al hombre plenitud de vida, y sólo 
aquel que esté en favor del designio es capaz de distin¬ 
guir el origen divino de esa doctrina (7,17) (—> Maes¬ 
tro Illb). 

Dios escucha al que realiza su designio (9,31), de ahí 
que Jesús sepa que el Padre siempre lo escucha (11,42). 

Dios, dador de vida, rechaza la muerte, fracaso de su 
obra creadora; quien voluntariamente, v por negarse a acep¬ 
tar el amor y tomarlo como norma (3,36: no hacer caso 
al Hijo), permanece en la zona de la muerte/tiniebla, se 
encuentra por ese mismo hecho bajo la reprobación di¬ 
vina (ibídj. 

El designio divino muestra la gloria de Dios (5,44; 
11,4.40; 12,43), su amor leal (1,14) (—> Gloria II) pre¬ 
sente en Jesús (cf. 12,41) (—> Palabra Ilb), nuevo san¬ 
tuario que sustituye al antiguo (1,14: acampó entre nos¬ 
otros; 2,21: el santuario de su cuerpo) (—> Cuerpo; 

Templo Illb). La misma gloria la comunica Jesús a 
su comunidad (17,22), haciéndola santuario de Dios 
(—> Templo IHf), quien resplandece en ella por su acti¬ 
vidad en favor del hombre (9,4). El discípulo, como Je¬ 
sús, manifiesta la gloria de Dios con su entrega hasta la 
muerte (21,19a; cf. 12,33; 18,32; también 13,31s; 17,1). 
Quien ambiciona la gloria humana no lleva en sí la gloria 
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de Dios (5,41ss; 12,43) (—> Gloria VI); es decir, la injus¬ 
ticia (7,18) es incompatible con el amor leal. 

Se crea así la comunidad humana según el designio de 
Dios, en la que él ejerce su actividad (reinado), el reino 
de Dios (3,3.5). Esta expresión se usa solamente en la 
escena con Nicodemo, para rebatir la expectación de aque¬ 
llos que esperaban su instauración por la reforma obte¬ 
nida a través de la perfecta observancia de la Ley y pre¬ 
tendían dar su adhesión a Jesús como a Mesías-maestro 
(3,2) (—> Maestro Ha; —> Nicodemo I). En el lenguaje 
del evangelista, el reino de Dios se define como «lo uno/ 
la unidad» de los hombres entre sí, con Jesús y el Padre 
(-> Unidad I, III). 

Para crear la nueva sociedad humana Dios pide al 
hombre una sola obra, la adhesión a Jesús, su enviado 
(6,29), por la que el hombre obtiene la vida definitiva 
(6,47), efecto del Espíritu que recibe (6,63) (—> Espíri¬ 
tu Vbc); la adhesión consiste en la asimilación activa a 
la vida y muerte de Jesús (—>Fe II, VI) y se traduce en 
obras como las de Dios, en favor del hombre (9,4); tal 
es el modo de obrar del que se acerca a la luz (3,21) 
(—> Obra II, V). 

Por medio de Jesús, quien como Esposo (= Mesías, 
3,28s) e Hijo (3,35s) sustituye a Moisés, expresa Dios 
sus verdaderas exigencias, cuya práctica comunica el Es¬ 
píritu sin medida (3,34) (—> Mandamiento V), haciendo 
conocer al hombre la lealtad de Dios (3,33; cf. 8,32: co¬ 
noceréis la verdad) (—> Verdad Ilak, III). 

III. El Dios falseado. La falsa imagen de Dios es 
aquella que oculta su calidad de Padre, es decir, su amor 
al hombre y su designio de darle vida plena, presentán¬ 
dolo, en cambio, como el Soberano que somete (cf. 15,15) 
poniendo la observancia de su Ley por encima del bien 
del hombre (5,10; 9,16.24) (->Ley IV). Es la idea del 
Dios exigente que crea la continua conciencia de pecado 
(—> Ley V). Esta falsa idea de Dios es «la mentira» (8,44), 
opuesta a «la verdad» que propone Jesús de parte de Dios 
(8,40), o, en términos simbólicos, es la tiniebla que inten¬ 
ta apagar la luz (1,5) (—> Verdad Ilf; Tiniebla II). 

Los dirigentes judíos presentan así la imagen de un Dios 
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opresor que legitima la opresión que ellos ejercen; Jesús 
revela un Dios liberador que, por su medio, saca al hom¬ 
bre de la esclavitud para darle la condición de hijo (8,36). 
Esta diferencia radical origina el choque continuo entre 
Jesús y los dirigentes y es la que lo Uevará a la muerte 
(19,7) (—>Ley IV); ésta será, sin embargo, la gran mani¬ 
festación del amor de Dios por el hombre (—» Muerte V). 

Para los dirigentes, Dios ha dejado de actuar en la his¬ 
toria: en el pasado habló a Moisés, pero no aceptan que 
en el presente pueda hacerlo por medio de Jesús (9,29) 
(—> Ley Ilb; —> Profetas IV). 

La deformación de Dios puede llegar hasta el punto 
de pensar que se le ofrece culto dando muerte al hombre 
(16,2); esto significa no conocer en absoluto al Padre da¬ 
dor de vida (16,3; cf. 8,54s) (—> Judíos II). 

Para el ídolo que sustituye a Dios en el templo, vse. 
—> Enemigo II. 

IV. La confesión de Tomas. El discípulo incrédulo 
(20,23), ante la experiencia de Jesús vivo y presente, hace 
una profesión de fe que resume la de la comunidad (20, 
28: ¡Señor mío y Dios mío!). Los dos miembros, aunque 
equivalentes en cuanto al contenido, no son sinónimos. 

«Señor», por ser término relativo, está en relación con 
«Rey» y, a través de él, con «Mesías»: de hecho, tanto 
«Rey» como «Señor» designan al que posee riqueza, liber¬ 
tad e independencia absolutas, al que no está sometido 
a otro, sino que es dueño de sí y de su destino. En Jn, 
la conducta de Jesús anula en «Rey» el sema de dominio 
(cf. 15,15; 18,36: el rey que no tiene subordinados) 
(__> Mesías IVb). En el lavado de los pies, Jesús, al po¬ 
nerse al servicio de los suyos, les confiere la condición 
de «señores», es decir, de hombres libres e independien¬ 
tes, levantándolos a su nivel (13,4ss). Por eso, tanto en 
la afirmación de Jesús (18,37: Yo soy rey) como en el 
principio enunciado por los Judíos (19,12: Todo el que 
se hace rey), la realeza no aparece como exclusiva; yendo 
al par con la consagración mesiánica (—> Mesías Illa), 
Jesús, que comunica a los discípulos el Espíritu (= la 
unción para la misión mesiánica, cf. 17,17; 20,22) 
(—> Mesías VI), los hace participar de su realeza, en el 
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sentido antes indicado. Jesús es «Señor», por tanto, a 
partir de su humanidad: es el Hombre acabado que, res¬ 
pondiendo hasta el final a su consagración por el Espíritu 
(—»Obra II), ha realizado en sí la plena potencialidad 
del hombre. Es así el modelo de Hombre (el Hijo del 
hombre) (—> Hombre II) y, como tal, el Hijo de Dios 
(—» Hijo II). 

La condición divina, implícita en «Señor», se encuentra 
explícita, expresada con un término absoluto, en la se¬ 
gunda parte de la confesión (¡Dios mío!), que refleja la 
condición del Hijo igual al Padre, del Dios engendrado 
(1,18). Reconoce Tomás en Jesús el camino hacia el Pa¬ 
dre (posesivo «mío»), que es el Dios de Jesús y de los 
discípulos (20,17); es el camino de la semejanza, que 
llega a la igualdad en la condición divina, según el pro¬ 
yecto inicial (1,1c) (—> Discípulo Vllb; —> Palabra la). 


Discípulo 

Gr. mathétés [78]; akoloutheó, seguir [18]; hodos, 
camino [4]; hoi dódeka, los Doce [4]; manthanó [2]. 

I. Términos. El término «discípulo» (mathétés) es 
correlativo de «Maestro» (rabbí, didaskalos). En la época 
de Jesús el aprendizaje no era meramente escolar o inte¬ 
lectual; el discípulo pretendía asimilarse al estilo de vida 
del maestro, siguiendo su enseñanza y su ejemplo. 

Aparece el término «discípulo» referido a los de Juan 
Bautista (1,35.37; 3,25; —>Juan Bautista V) y a los de 
Moisés (9,28; —> Moisés II). Las veces restantes se refie¬ 
re a los de Jesús (a partir de 2,2). El término aparece 
con gran frecuencia en el cap. 6, donde Jesús propone 
la calidad del seguimiento, siempre en plural y con el 
posesivo (autou) (6,3.8.12.16.22bis.24.60.61.66); en el 
cap. 18 (18,1 bis.2.15 bis.16.17.19.25), donde se establece 
la comparación entre el discípulo que sigue a Jesús y Pe¬ 
dro, que lo niega, y en los capítulos 20-21 (20,2.3.4.8.10. 
18.19.20.25.26.30; 21,1.2.4.7.8.12.14.20.23.24), donde se 
exponen las reacciones de la comunidad ante la muerte 
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de Jesús y el trato de éste con los suyos después de la 
resurrección. 

«Seguir» (akoloutheó) es el verbo que describe meta¬ 
fóricamente la fidelidad del discípulo a la práctica del 
mensaje de Jesús (12,26). En siete ocasiones se usa, ne¬ 
gativa o positivamente, referido a Pedro (13,36 bis.37; 
18,15; 20,6; 21,19.22); cuatro veces significa un segui¬ 
miento preliminar (1.37.38.40; 6,2); una vez «los Judíos» 
siguen a María, hermana de Lázaro, y sin esperarlo se 
encuentran con Jesús (11,31); otra, camino del sepulcro, 
Pedro sigue al otro discípulo (20,6) (—> Pedro Illd). 

La actividad propia del discípulo, «aprender» (man- 
thanó), se aplica a todo hombre, que puede aprender del 
Padre (6,45); «los Judíos» usan este verbo (estudiar) en 
su pregunta extrañada sobre el origen del saber de Jesús 
(7,15); nunca designa la relación de los discípulos con 
Jesús-maestro, que se expresa con «seguir». 

II. Equivalencias. Equivalente de discípulo es «ayu¬ 
dante/colaborador» (12,26: diakonos, diakoneó, indican 
el servicio prestado siguiendo las instrucciones de otro, 
cf. 2,5.9, o en unión con él, no por subordinación, como 
doulos , sino por amor; cf. 15,15). Designa, por tanto, al 
discípulo en cuanto asociado a la misión de Jesús (17,17; 
20 , 21 ). 

Los equivalentes de «seguir» son numerosos: supone la 
primera adhesión inicial a Jesús (6,35.46: acercarse a él; 
cf. 3,21) y equivale a la adhesión mantenida (pisteuó en 
presente; —>Fe II). Otros equivalentes son «cumplir sus 
mandamientos» (14,15) o mensaje (14,23), «atenerse a su 
mensaje» (8,31); «conocer su carne y beber su sangre» 
(6,35) (vse. después VII). 

III. Los primeros discípulos. La convocación de dis¬ 
cípulos alrededor de Jesús se verifica de modo específico 
solamente antes de comenzar su actividad (1,35-51); más 
tarde se dirá solamente que Jesús ganaba más discípulos 
que Juan (4,1), sin detalle ni especificación alguna. 

Los primeros que se reúnen son cinco: el innominado 
y Andrés (1,35-40), Simón Pedro (1,40-42), Felipe y Na- 
tanael (1,43-51). Representan tres tipos de discípulos: 
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a) El innominado y Andrés eran discípulos de Juan 
Bautista (1,35) y habían escuchado sus palabras (1,37.40), 
Siendo discípulos de Juan, han roto con las instituciones 
del pasado (1,26: bautismo con agua; —>Agua I), sabien¬ 
do que ésa es la voluntad de Dios (1,33: el que me man¬ 
dó a bautizar con agua) y esperan al Mesías anunciado 
por Juan (l,26s). Habiendo escuchado sus palabras (1,37. 
40), conocen la calidad del Mesías (1,36: Mirad el Cor¬ 
dero de Dios, incipit de 1,29-35): aquel en quien mora 
el Espíritu y lo comunica (l,32s), el Hijo de Dios (1,34) 
(—> Fe IV). 

Así preparados por el mensaje de Juan, siguen espon¬ 
táneamente a Jesús (1,37.38.40), lo eligen por maestro en 
lugar de Juan (1,38) y desean conocer su morada. Jesús 
responde al seguimiento (cf. 6,37), toma la iniciativa acce¬ 
diendo a su deseo y los invita a conocer por experiencia 
el lugar donde habita (1,39: Venid y lo veréis); se que¬ 
dan a vivir con él, en la esfera del Espíritu (1,38-39; 
cf. l,32s: menú; —> Unidad Ib). La ausencia de nombres 
propios (1,35-39; el de Andrés aparecerá solamente en 
1,40) eleva la escena a la categoría de paradigma: Jn des¬ 
cribe en ella el modelo de encuentro con Jesús y la ple¬ 
nitud de su efecto; de hecho, estos discípulos innomina¬ 
dos anticipan la comunidad futura, la que nacerá como 
fruto de su muerte (17,24: quiero ... que estén conmigo 
donde estoy yo, para que contemplen mi gloria; cf. 20, 
19ss). 

b) El segundo tipo está representado por Simón Pe¬ 
dro (1,40-42). Este es discípulo de Juan (1,42: el hijo de 
Juan; —> Pedro II); ha recibido, por tanto, el bautismo 
de agua rompiendo con las instituciones del pasado y es¬ 
pera al Mesías; sin embargo, no ha escuchado las pala¬ 
bras de Juan (1,40), por lo que no conoce las caracterís¬ 
ticas del Mesías que éste ha descrito. Su idea del Mesías 
es diferente. De ahí que no vaya espontáneamente a ver 
a Jesús, sino conducido por su hermano (1,42; cf. 7,45; 
9,13; 18,13; 19,13). La mirada de Jesús penetra en el 
interior de Pedro (1,42; cf. 1,36; 2,25: él conocía lo que 
el hombre lleva dentro) y lo caracteriza como «el hijo 
de Juan», es decir, como discípulo ferviente del Bautista; 
le anuncia, además, que será llamado «Piedra» (~>Pe- 
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dro III). Esta entrevista es muy singular: no hay llamada 
de Pedro por parte de Jesús ni invitación a seguirlo 
(cf. 1,41: de Andrés; 1,45: de Felipe). Andrés y el inno¬ 
minado han reconocido por maestro a Jesús (1,38) y se 
han pronunciado por él (1,41: Hemos encontrado al Me¬ 
sías) antes que comience su actividad, por la experiencia 
nacida del contacto personal (1,49: Se quedaron a vivir 
con él). Pedro, aunque establece contacto con Jesús, no 
lo reconoce por maestro ni se pronuncia; su actitud que¬ 
da en suspenso. 

El primero y segundo tipo de discípulos presentan dos 
maneras de concebir la ruptura con la institución: los 
primeros buscan una alternativa, el lugar donde habita 
Jesús; Pedro, en cambio, espera que el Mesías se oponga 
a las instituciones por la fuerza (—> Pedro lile; —> Me¬ 
sías lile). 

c) El tercer tipo de discípulos está representado por 
Felipe y Natanael. Estos no pertenecen al círculo del 
Bautista. Por eso su expectación del Mesías no es concre¬ 
ta ni inmediata, como de uno que ya «se ha hecho pre¬ 
sente» (1,26). De ahí que Jesús tenga que llamarlo, invi¬ 
tándolo a ser discípulo suyo (1,43: Sígueme), propuesta 
aceptada también por Natanael (1,49: Rabbí). No han 
roto con las instituciones del pasado; al contrario, su 
apego a ellas aparece en la descripción que de Jesús hace 
F'elipe a Natanael (1,45: Al descrito por Moisés en la 
Ley y por los profetas, lo hemos encontrado). Aparece 
aquí el contraste entre los dos primeros discípulos, que 
reconocían en el Mesías al portador del Espíritu (l,32s), 
y éste, que lo concibe como uno que ha de actuar en el 
marco de la antigua alianza (~>Boda II). A la luz de 
1,17: La ley se dio por medio de Moisés, el amor y la 
lealtad (—»Espíritu II) existieron por medio de Jesús 
Mesías, resalta el contraste entre las dos mentalidades, la 
de los que aceptan la novedad del Mesías y la de los que 
lo supeditan al pasado. 

Aunque apegado a la antigua alianza, Felipe acepta el 
mensaje profético e integra al Mesías de la Ley en el 
anunciado por los profetas (para «los Judíos», los profe¬ 
tas han muerto: 8,52.53; —> Profeta IV); de ahí la ex- 
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pectación mesiánica existente en este grupo. Jesús lo 
invita a seguirlo. 

Al lado de Felipe, que ya habla en plural (1,45: hemos 
encontrado), Natanael aparece como una figura representa¬ 
tiva (1,45: ton Nathanaél, con artículo, como figura cono¬ 
cida; cf. 1,43: Philippon), cuyo nombre significa «Dios ha 
dado», «don de Dios». Representa al Israel fiel a la 
alianza y que espera el cumplimiento de las promesas 
(1,47: verdadero israelita). En la figura de Natanael, Je¬ 
sús, como Mesías, renueva la elección de Israel para el 
reino mesiánico (1,48.50: estando tú bajo la higuera, me 
fijé en ti, alusión a Os 9,10). 

Este tipo de discípulo reconoce a Jesús por maestro y 
Mesías, aunque en el sentido expuesto por Felipe (1,49). 
No se queda a vivir con Jesús, es decir, no entra aún en 
la esfera del Espíritu (cf. 1,39; equivalente de 17,24: 
quiero que también ellos... estén conmigo donde estoy 
yo, para que contemplen mi propia gloria), pero Jesús les 
promete esa visión para el futuro (1,50: cosas más gran¬ 
des verás, compar. con 11,40: verás la gloria de Dios; 
además 1,51: Veréis a este hombre, compar. con 19,37: 
Mirarán al que traspasaron, del que brota sangre y agua 
= la gloria-amor). Dirigiéndose esta última promesa a to¬ 
dos los discípulos, anuncia Jesús la integración de Israel 
en la nueva comunidad, que se verificará al pie de la cruz 
en la figura de la madre (19,25-27) (—> Madre; ->Mu- 
jer II). 

Hay que notar que la relación que existe entre el dis¬ 
cípulo innominado y Andrés es paralela a la que existe 
entre Felipe y Natanael; el innominado y Natanael son, 
en realidad, personajes-tipo; el primero, de la comunidad 
que pretende crear Jesús, la comunidad del futuro; el se¬ 
gundo, de la comunidad fiel del pasado, que habrá de 
alcanzar la plena fe renunciando a las concepciones tradi¬ 
cionales (11,40). Al final, en la escena de la pesca, Na¬ 
tanael aparecerá integrado en la nueva comunidad (21,2); 
de ella forma parte también el discípulo a quien quería 
Jesús (27,7), que continúa la figura del innominado 
(vse. después d). 

Como representante del Israel fiel, la figura de Nata¬ 
nael equivale a la femenina de la Madre de Jesús. El 
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primero lo representa en cuanto objeto de renovada elec¬ 
ción («don de Dios») por parte del Mesías; la segunda, 
en cuanto origen («madre») del Mesías (—> Madre; 
—> Mujer II). 

Prepara Jn en estas escenas las diferentes reacciones a 
la persona y mensaje de Jesús: la de los que se le adhie¬ 
ren plenamente y siguen al Mesías que librará de la opre¬ 
sión (1,29: el pecado del mundo) comunicando el Espí¬ 
ritu (1,33) (anónimo, Andrés); los que conciben al Mesías 
como un líder que se opondrá a las instituciones con la 
fuerza (Simón Pedro); los que aceptan las antiguas insti¬ 
tuciones y lo ven como un representante de Dios que 
actuará dentro de ese marco (Felipe, Natanael). 

Hecha la presentación de los grupos de discípulos en 
1,35-51, nunca volverán a aparecer juntos el innominado 
y Andrés, por una parte, ni, por otra, Felipe y Natanael 
(o la madre de Jesús). Andrés aparecerá por última vez 
en 12,22, en compañía de Felipe; en adelante, el con¬ 
traste se establecerá entre Pedro y el discípulo amigo de 
Jesús (13,23s hasta 21,20-23). 

Felipe aparecerá por última vez en la Cena; la figura 
del resto de Israel será continuada por la Madre al pie 
de la cruz y por Natanael en la pesca (21,2). 

Para las actitudes de los discípulos respecto al mesia- 
nismo de Jesús, vse. —> Mesías III, IV. 

d) El discípulo a quien quería Jesús. La relación que 
aparece entre este discípulo y el innominado compañero 
de Andrés (vse. después) permite incluir su figura a con¬ 
tinuación de las de los primeros discípulos. 

A partir de la cena (Í3,23ss), Jn asocia cinco veces a 
Pedro la figura de un discípulo innominado (13,23s; 18, 
15s; 20,2-10; 21,7.20ss). Cuatro de ellas (cf. además 19, 
26) es designado como «el discípulo a quien quería Je¬ 
sús», empleando tres veces el verbo agapaó (13,23: 21, 
7.20: además, 19,26) y una vez el verbo phileó (20,2). 
El primer verbo denota el amor leal que Jesús siente por 
él y que él experimenta (cf. 13,1) (—>Amor I, VIc); el 
segundo califica ese amor de amistad (cf. 15,13-15). El 
discípulo es, por tanto, «el amigo de Jesús». El hecho de 
que los mismos términos se utilicen para designar la re¬ 
lación de Jesús con Lázaro (11,3: phileó; 11,5: agapaó; 
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11,11: philos) indica que este discípulo, en su relación 
con Jesús, es figura de todo discípulo y de la comunidad. 
«El amigo de Jesús» es así el personaje masculino que 
corresponde al femenino María Magdalena, quien, como 
personificación de la comunidad, representa el papel de 
«esposa» (—> Mujer IV). 

En la cena, este discípulo, en contraste con Pedro, 
aparece como el confidente de Jesús, y goza de tal inti¬ 
midad con él que puede reclinarse sobre su pecho, gesto 
de familiaridad absoluta (13,23.25; 21,20). De hecho, su 
posición respecto a Jesús (13,23: en tó kolpó) se encuen¬ 
tra en cierto paralelo con la de Jesús respecto al Padre 
(1,18: eis ton kolpon, de cara al Padre); en ambos casos 
se significa la inmediatez del conocimiento y la intimidad 
de la acogida. Pero, mientras la expresión que se refiere 
al discípulo es estática (en tó k.), la que se refiere a Je¬ 
sús es dinámica (eis ton k.): Jesús, que está orientado 
hacia el Padre (relación Hijo-Padre), coloca a los suyos 
en su mismo lugar (12,26; 14,3; 17,24: estar donde está 
él); unido a Jesús, también el discípulo está de cara al 
Padre (cf. 20,17: vuestro Padre), es decir, Jesús es el 
punto de encuentro del discípulo con el Padre (cf. 1,51). 

En el atrio del sumo sacerdote (18,15s), la identifica¬ 
ción del discípulo innominado con el amigo de Jesús se 
deduce en primer lugar de su contraste con Pedro, que 
pone este pasaje en paralelo con 13,23s; 20,2-10; 21,7. 
20-23. En segundo lugar, de la denominación otro discí¬ 
pulo (18,15), que aparece también en 20,2, donde se trata 
del amigo de Jesús (cf. 18,16: ho mathétés ho allos; 20, 
4.8: ho allos mathétés); Pedro, después de haber inte¬ 
rrumpido su seguimiento de Jesús y haberlo negado tres 
veces (18,16-18.25-27), sigue a este discípulo hasta llegar 
al sepulcro. En tercer lugar, de la escena de 21,20ss, 
donde Pedro quiere continuar siguiendo al discípulo mo¬ 
delo, después de lectificar sus tres negaciones (21,15-17). 

La escena de 18,15s, segunda vez que aparece este 
discípulo, es de capital importancia para comprender el 
significado que Jn atribuye a esta figura. Omite el evan¬ 
gelista la denominación habitual (el discípulo a quien 
quería Jesús), para subrayar el amor con que el discípulo 
responde al de Jesús, entrando con él en el atrio (18,15: 
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cf. 10,1-5), es decir, acompañándolo en el camino que 
lleva a la muerte por el pueblo (cf. 18,14). Además, el 
evangelista menciona dos veces que «el discípulo era co¬ 
nocido del sumo sacerdote» (18,15.16), frase relacionada 
con 13,55: En esto conocerán todos que sois discípulos 
míos, en que os tenéis amor unos a otros. El discípulo 
lleva, por tanto, el distintivo propio de los que son de 
Jesús, porque practica su mandamiento, amando como él 
(13,34). Es éste el comportamiento propio del «amigo de 
Jesús», como éste mismo lo expresa en la cena: Seréis 
amigos míos si hacéis lo que os mando (15,14), refirién¬ 
dose al mandamiento de un amor igual al suyo (15,12). 
Esto es, por tanto, lo que hace que sea conocido también 
por el sumo sacerdote (13,35: todos conocerán) como dis¬ 
cípulo de Jesús. Dado que el discípulo, como Jesús mis¬ 
mo, es objeto del odio del mundo (7,7; 15,18s), la frase 
era conocido del sumo sacerdote indica al mismo tiempo 
el peligro que corre en aquel lugar y que él afronta, se¬ 
gún el dicho de Jesús: Despreciar la propia vida en me¬ 
dio del orden)mundo este es conservarse para una vida 
definitiva (12,25). Se explica así la libertad con que se 
mueve en medio del ambiente hostil (18,16: salió ... se 
lo dijo a la portera, etc.); su libertad sigue ilustrando el 
dicho de Jesús: es libre porque no tiene miedo a morir 
(>—> Libertad IV). 

Al pie de la cruz (19,26s) aparece el discípulo con la 
madre de Jesús (= María de Cleofás) (—> Madre), toman¬ 
do el puesto de la hermana de la madre (= María Mag¬ 
dalena), personaje que la acompañaba en la primera parte 
de la escena (19,25) (alternancia de la figura femenina, 
María Magdalena-esposa, y la masculina, el discípulo- 
amigo). Es en este pasaje donde aparece con más claridad 
el carácter representativo del discípulo, en correlación 
con el de la madre. Si ésta representa al resto de Israel, 
fiel a Dios y al Mesías, el discípulo representa a la co¬ 
munidad universal, la nueva humanidad que será fruto 
de la muerte de Jesús. El antiguo Israel (la madre) es 
integrado en la nueva comunidad (19,27: el discípulo la 
acogió en su casa). La madre/Israel ha de comprender 
que su verdadera descendencia es la comunidad que abra¬ 
za a todos los pueblos (Ahí tienes a tu hijo) y ésta, a su 
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vez, ha de comprender que su origen está en el pueblo 
fiel de la antigua alianza (Ahí tienes a tu madre) (—> Ma¬ 
dre; —> Mujer II). 

Hay que reconocer a este discípulo en el testigo que 
presencia la efusión de sangre y agua del costado de Je¬ 
sús (19,34s), pues la comunidad afirma que el evangelio 
entero es su testimonio (21,24), en el cual se integra el 
dado al pie de la cruz: es este discípulo quien, en el mo¬ 
mento cumbre, se mantiene junto al Mesías crucificado. 
Al cumplirse la declaración de Juan Bautista sobre el 
Cordero de Dios (1,29.36), al que no le quebrarán ni un 
hueso (19,36; cf. Ex 12,46; Nm 9,12), su testimonio 
final completa el pronunciado por Juan anunciando la 
misión del Mesías (1,32-34). Enlaza así su figura con la 
del discípulo anónimo que, habiendo escuchado el testi¬ 
monio de Juan (1,37.40), siguió a Jesús (1,37.38.40) y se 
quedó a vivir con él (1,39). Inseparable de Jesús, entra 
con él para llegar hasta la cruz (18,15), donde acoge a la 
madre (19,27) y se convierte en testigo (19,35). 

La relación entre el primero y el segundo innominado 
está insinuada además por el empleo de frases paralelas: 
1,35: dos de sus discípulos (de Juan, que se hacen discí¬ 
pulos de Jesús, cf. 1,38: Rabbí/maestro); 1,40: uno de 
los dos; 13,23: uno de sus discípulos; 21,2: otros dos 
de sus discípulos (cf. 21,7). 

En la escena del sepulcro, se dirige allí junto con Pe¬ 
dro (20,2.3): el que conoce y experimenta el amor de 
Jesús corre más que Pedro, y éste, que no siguió a Jesús, 
sigue a su compañero hasta el sepulcro (20,4.6). En con¬ 
traste con Pedro, comprende las señales y cree en la 
resurrección (20,8). 

En la pesca, donde acompaña a Pedro, es él quien re¬ 
conoce al Señor por el fruto de la misión (20,7). 

Por última vez aparece junto a Pedro en la escena final 
del evangelio (21,20-23), donde Pedro pretende aún se¬ 
guirlo y Jesús le hace comprender que el seguimiento se 
hace sin intermediarios, directamente a él (—> Pedro IHd). 

Más importante que identificar a este discípulo con 
uno o varios personajes históricos es definir la función 
que desempeña en el relato evangélico, es decir, el signi¬ 
ficado teológico de esta figura. 
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Resumiendo lo dicho, es el discípulo que, habiendo 
roto con la institución judía (1,35: discípulo de Juan) 
(__>Agua I; —»Juan Bautista II) y comprendiendo la 
calidad del Mesías (1,36.40: escucharon a Juan) (—> Juan 
Bautista IV) sigue a Jesús y se queda a vivir con él 
(1,39) (—> Unidad Ib). Es por eso su amigo y confidente 
(13,23s), el que ama a los demás como Jesús ha amado 
(13,34; 15,12), llevando así el distintivo del discípulo y 
siendo conocido por todos como tal (13,35; 18,15.16); 
está dispuesto a arriesgar su vida (12,25) y de hecho entra 
con Jesús para acompañarlo a la muerte (18,15); como 
representante de la nueva comunidad, recibe a la madre, 
la antigua comunidad fiel (19,27), da testimonio de la 
gloria (19,35), reconoce la resurrección (20,8) y percibe 
la presencia del Señor en el trabajo (21,7). 

El que, según aparece descrito por Jn, «ha estado con 
Jesús desde el principio», tanto en sentido cronológico 
como teológico (—> Testimonio VII), está capacitado para 
dar testimonio de Jesús ante el mundo (21,24). Sus ras¬ 
gos retratan en el evangelio los del discípulo y la comu¬ 
nidad según el ideal que Jesús propone, los del hombre 
nuevo y la nueva humanidad (—>Hora V). 

IV. La comunidad de Letanía. En estrecha conexión 
con el tercero de los tipos de discípulos (Felipe y Nata- 
nael) que aparecen en la sección introductoria, como lo 
muestra la idéntica construcción de 1,44 y 11,1, está el 
grupo de discípulos de la Betania cercana a Jerusalén 
(11,18; —> Betania II). Son discípulos (11,1.2: hermanos , 
en el doble sentido de parentesco y de pertenencia a la 
comunidad; Hermano I), objeto del amor de Jesús 
(11,3.5), pero no han roto con la institución judía, como 
lo muestra la deferencia que les muestran los partidarios 
de ella (11,19: muchos judíos del régimen habían ido a 
ver a Marta y María para darles el pésame por su her¬ 
mano; cf. 11,31), que se han mostrado siempre enemigos 
de Jesús (5,18; 7,1; 8,59; 10,32). Por no haber roto con 
el pasado, conservan la concepción judía de la muerte y 
de la resurrección lejana (11,24), que lleva a María a un 
llanto desconsolado igual al de «los Judíos» (11,33). De 
hecho han colocado a Lázaro en el sepulcro de los ante- 
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pasados (11,38b: una cueva; cf. Gn 49,29-32: sepulcro de 
los patriarcas) (—> Números IV), como si la adhesión a Je¬ 
sús no hubiese cambiado en nada la condición del hombre 
(cf. 6,40). Marta teme que quiten la losa, por miedo al 
hedor de la muerte (11,39). Es entonces cuando Jesús le 
promete que, si tiene fe, verá la gloria de Dios (11,40), 
cumpliendo la promesa hecha a Natanael (1,50: Cosas 
más grandes verás). Ante la salida de Lázaro del sepul¬ 
cro, manifestando la gloria de Dios, su amor que concede 
una vida capaz de superar la muerte (ll,43s), esta comu¬ 
nidad cree. Así rinde homenaje a Jesús, el dador de vida 
(12,1-3). 

V. «Los Doce». La cifra doce es simbólica en Jn. 
Aparece por primera vez aplicada a los cestos de sobras 
que recogen los discípulos tras el reparto de los panes 

(6.13) ; hay aquí una clara alusión a Israel, que está tam¬ 
bién presente al aplicarse a los discípulos (6,67). 

Jn no describe la elección ni da la lista de los Doce. 
Es más, mencionados por su nombre, aparecen en este 
evangelio solamente siete discípulos: Andrés y Simón Pe¬ 
dro (1,40), Felipe (1,43), Natanael (1,45), Tomás (11,16), 
Judas Iscariote (6,71) y el otro Judas (14,22). Sin nom¬ 
bre, el compañero de Andrés (1,35.40), continuado por 
el discípulo a quien quería Jesús (13,23), y los hijos de 
Zebedeo (21,2). José de Arimatea aparece como discípulo 
clandestino (19,38). 

Sólo Judas Iscariote (6,71) y Tomás (20,24) son inclui¬ 
dos explícitamente en el grupo de los Doce. Hay que 
añadir a Simón Pedro, que se hace su portavoz (6,68), 
y a Andrés y Felipe, presentes en el episodio (6,5.7.8). 
Estas imprecisiones y la ausencia de una lista, hacen de 
esta cifra un símbolo de la comunidad de Jesús en su 
conjunto, en oposición al antiguo Israel al que se había 
aludido poco antes con la mención de los doce cestos 

(6.13) . «Los Doce» son, por tanto, la comunidad cristiana 
en cuanto en ella desemboca un pasado y es heredera de 
las promesas de Israel. Este significado se confirma al 
comparar las dos menciones de Judas, que ponen en pa¬ 
ralelo a «los Doce» con «sus discípulos» (6,71: Uno de 
los Doce; 12,4: Uno de sus discípulos). 



Discípulo 


78 


Por otra parte, después de la resurrección, en el epi¬ 
sodio de la pesca, la cifra doce será sustituida por el 
grupo de siete discípulos (21,2). Aludiendo el número 
siete a la totalidad de los pueblos, señala el futuro de la 
comunidad de Jesús (—> Números VII). La cifra doce está 
en relación con Jesús en cuanto es «la salvación que pro¬ 
cede de los judíos» (4,22; cf. 19,19: El rey de los ju¬ 
díos); la cifra siete, con la extensión universal del reino, 
simbolizada por la división y reparto del manto (19,23s) 
(—» Tomás). 

VI. La elección y la entrega por el Padre. Jesús afir¬ 
ma que él ha elegido a los doce (6,70) y a los discípulos 
en general (13,18; 15,16.19); no son ellos los que lo han 
elegido a él (15,16). Por otra parte, es el Padre quien 
se los entrega (6,37; 10,29; 17,6, etc.) (—> Unidad I); el 
Padre tira del hombre y lo lleva a Jesús (6,44), enseña 
al hombre a acercarse a él (6,45), se lo concede (6,65). 
Ordenando estas expresiones, puede decirse lo siguiente: 

La voz del Padre que enseña al hombre es la aspira¬ 
ción a la plenitud que lleva el hombre en sí, como expre¬ 
sión y meta del designio creador; al manifestarse su 
proyecto realizado en Jesús, quien escucha al Padre y 
aprende se acerca a Jesús, en quien ve realizada su aspi¬ 
ración; en otras palabras, supuesta la respuesta positiva 
del hombre al deseo de vida, el Padre tira de él impul¬ 
sándolo hacia Jesús. El término de ese movimiento es el 
encuentro con Jesús concedido por el Padre al hombre 
que se ha dejado atraer (6,65); este encuentro se identi¬ 
fica con la recepción del Espíritu que realiza la entrega 
del hombre a Jesús por parte del Padre. Dado que el Es¬ 
píritu es comunicado por Jesús mismo, en esa comunica¬ 
ción consiste su elección; por eso ésta depende de él, no 
del discípulo. Es así la elección la que saca del mundo 
(1,29.33) (—> Espíritu Va; —> Mundo IV; —> Pecado V). 

La equivalencia de la entrega por el Padre y la elec¬ 
ción hecha por Jesús aparece por la identidad del efecto: 
«sacar del mundo» (15,19; 17,6). 

VIL Seguimiento, a) La adhesión inicial a Jesús, con¬ 
dición para ser discípulo, se expresa en término de acer- 
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carse a él (6,35); es la respuesta del hombre al ofreci¬ 
miento de vida que hace el Padre en Jesús (3,16). La 
adhesión permanente, en cambio, se expresa en términos 
de seguimiento (1,37.38.40; 8,12; 10,4.27; 12,26; 18,15; 
21,19.20.22). «Seguir» a Jesús es una metáfora que indica 
la adhesión permanente a su persona (—> Fe II), tradu¬ 
cida en un modo de obrar como el suyo (cf. 14,21: El 
que ha hecho suyos mis mandamientos y los cumple, ése 
es el que me ama). 

Ese movimiento o identidad de conducta que mantiene 
la cercanía a Jesús («seguir/ser discípulo»), se inserta en 
el plan de Dios, descrito también en términos de movi¬ 
miento. En primer lugar, Jesús' es «el que viene» (1,15. 
27.30; 6,14; 11,27; 12,13). Su venida equivale a su mi¬ 
sión por parte del Padre (cf. 3,17; 5,36; 10,36, etc.) o al 
don del Hijo a la humanidad (3,16). La venida de Jesús 
inaugura su camino hacia el Padre (13,1.3); Jesús invita 
a todos a unirse a su trayectoria, saliendo del ámbito de 
la tiniebla para pasar a la zona de la luz (8,12), escapan¬ 
do así a la perdición (3,16; 6,39), que es la muerte 
(5,24). 

b) El desempeño de la misión a que Jesús envía (17, 
17; 20,21) equivale al seguimiento; éste añade, sin em¬ 
bargo, el matiz de asociación; la misión del discípulo se 
desarrolla en colaboración con Jesús, como él mismo lo 
indica (12,26: El que quiera ayudarme, que me siga). 

Otra expresión que indica la misma realidad es la de 
«comer su carne y beber su sangre», es decir, asimilarse 
a su modo de vivir y morir (6,53ss). Se expresa también 
como «el trabajo» para ganarse el pan que da la vida 
definitiva (6,27), significando la permanente adhesión a 
Jesús manifestada en el amor al prójimo. Lo mismo, con 
«mantenerse en su amor» por la práctica de sus manda¬ 
mientos (15,9) y con el mandamiento mismo de Jesús, 
que indica la identificación con él (13,34: Igual que yo 
os he amado) y su traducción en un modo de obrar como 
el suyo (ibíd.: también vosotros amaos unos a otros) 
(—> Mandamiento III). 

La metáfora del seguimiento tiene, sin embargo, un 
matiz particular, el del camino (14,4.5.6), que indica la 
idea de progreso. El discípulo sigue el mismo camino de 
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Jesús, que lleva a la misma meta, la unión con el Padre 

(14.6) . Por otra parte, Jesús mismo es el camino (ibíd.): 
no se puede recorrer este camino si no es por la asimila¬ 
ción a él (14,15), a su vida y muerte (6,53). 

La meta, como la de Jesús, es el Padre, y se alcanza 
siguiendo su misma trayectoria (8,21.22; 13,33; cf. 13, 
36), el don de la vida por los demás. Para el discípulo, 
sin embargo, el Padre está presente en Jesús mismo 
(14,10) y se llega a él continuamente por el don de sí, 
amando como Jesús ha amado (13,34; cf. 10,18). 

c) Si lo característico del verdadero discípulo es el 
seguimiento, puede haber discípulos que no lo sean de 
verdad, por no atenerse al mensaje de Jesús (8,31), no 
entregándose al trabajo por el bien del hombre. El caso 
extremo es el de Judas (12,4), quien la primera vez que 
se menciona es Üamado por Jesús «enemigo» (6,70s); 
significa con esto, no sólo que no ha aceptado su men¬ 
saje, sino que está inspirado por el «Enemigo» homicida 
y mentiroso, el dios-dinero, la ambición de riquezas 

(12.6) (—> Judas II; —> Enemigo II). Otro caso es el de 
Pedro; aunque en principio da una adhesión incondicio¬ 
nal a Jesús (6,68s), no acepta su amor (13,8.37) ni, en 
consecuencia, está dispuesto a practicar sus exigencias; 
por eso no es capaz de seguirlo (13,36) (—> Pedro lile). 

Seguir a Jesús está en relación con producir fruto y 
exige el despego de la vida (12,24-26) (—> Fruto III, IV; 
—Pastor III; —>Vida Ib). 

VIII. El distintivo de los discípulos. Jesús pone como 
distintivo de su comunidad y de cada miembro el amor 
mutuo (13,35: En esto conocerán todos que sois discí¬ 
pulos míos, en que os tenéis amor unos a otros). Este 
amor, que tiene la misma calidad del de Jesús (13,34: 
Igual que yo os he amado), funda su comunidad y le da 
su identidad en medio del mundo (—> Mandamiento III). 

Lo mismo que la identidad de Jesús como Mesías se 
descubre solamente al reconocer en él la presencia del 
Espíritu (1,32), así la identidad de los suyos se percibe 
por la presencia del amor, que es el Espíritu. Ambos tér¬ 
minos equivalen a «la gloria» que Jesús, recibiéndola del 
Padre, comunica a los discípulos (17,22); el distintivo de 
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la comunidad es, por tanto, la presencia en ella de la 
gloria de Dios. El carácter de resplandor propio de «la 
gloria» está expresado en la frase de Jesús por la pre¬ 
cisión «todos» conocerán (13,35). El amor es esplendor 
que irradia, y su presencia es visible para todo hombre. 
La gloria de Jesús se manifestará en adelante dentro de la 
comunidad (17,24); ésta, a su vez, la manifestará al mun¬ 
do (17,10: en ellos dejo manifiesta mi gloria) (—> Glo¬ 
ria V). 

IX. La comunidad mesiánica, tierra prometida, a) La 
comunidad de Jesús es la alternativa al «mundo», es de¬ 
cir, al sistema u orden injusto (cf. 8,23). De ahí que los 
suyos, unidos a él, no pertenezcan al mundo (—> Mun¬ 
do IV). La elección que hace Jesús saca del «mundo» 
(15,19); esa salida es el punto de partida de su éxodo; 
el punto de llegada es la comunidad en torno a él (cf. 15, 
5.9), que es así llamada «la tierra», en el sentido de 
«tierra prometida». En efecto, la primera vez que aparece 
«la tierra» en relación con el grupo de discípulos se la 
menciona como punto de llegada del éxodo de Jesús, co¬ 
menzado con el paso del mar (6,21: Se encontró la barca 
en la tierra adonde se marchaban; cf. 6,1). En los otros 
tres casos en que aparece «la tierra» en relación con el 
grupo de discípulos (21,8.9.11) tiene el mismo significa¬ 
do: es el lugar de la comunidad, de donde ésta sale para 
la misión (21,3), la esfera del Espíritu creada por la pre¬ 
sencia de Jesús, a cuya luz ha de ejercitarse la misión 
(9,4s; cf. 21,3-4). El se sitúa en el límite de «la tierra» 
(21,4: en la playa), para colaborar con los suyos en el 
trabajo (21,6), pero no entra ya en el mar (cf. 6,19); es 
la comunidad la que continúa su obra. 

Es en «la tierra» donde los discípulos encuentran la 
comida que Jesús les prepara, la eucaristía, y donde gozan 
de su presencia como amigo que se pone a su servicio 
(21,9.13). 

b) La descripción figurada del éxodo que llega a la 
tierra prometida se encuentra en 20,19-23. En la noche 
(20,19: Ya anochecido), como en Egipto (Ex 12,42), el 
Señor (20,20) se presenta entre los suyos oprimidos (20, 
19: miedo a los dirigentes judíos) y les da la paz. Como 
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Cordero inmolado que quita el pecado del mundo (la 
opresión; cf. 1,29), da realidad al éxodo liberando de la 
opresión y de la muerte. Jesús aparece como centro de la 
comunidad (20,19) de la alianza, que posee el santuario 
de Dios, donde brilla su gloria (20,20: manos, costado, 
señales del amor hasta la muerte) y se comunica a los 
hombres (20,22: Recibid Espíritu Santo). 

La comunidad, siendo tierra prometida, es decir, esta¬ 
dio final, está al mismo tiempo en camino, el de la mi¬ 
sión (20,21). Se tiene aquí de nuevo la escatología pre¬ 
sente, pero dinámica y actuante, propia de Jn (—> Escato¬ 
logía Ic). 

c) Otra figura de la comunidad es la de Jesús «la 
puerta» donde el hombre queda a salvo y encuentra el 
pasto (10,9; —> Pastor Illd). En relación con ese «pasto» 
está el alimento que da Jesús, el pan que es él mismo 
y que, produciendo la asimilación a él, produce vida 
(6,35); ese pan es su carne (6,51), su carne y sangre 
(6,53ss), representadas por el pan y pescado que prepara 
y distribuye a sus discípulos (21,13); es el agua que da 
a beber a los que tienen sed (7,37-39; cf. 6,35: equiva¬ 
lencia de «comer» y «beber»). Todas estas metáforas de¬ 
signan la recepción del Espíritu, principio de vida defi¬ 
nitiva. 

d) Otro modo de designar a la comunidad en su esta¬ 
dio presente y futuro es «el reino de Dios» (3,3.5), in¬ 
coado ya en la historia, pero tendiendo a su plenitud 
(—> Escatología IV; *-> Unidad la). 

e) También se la designa como «el hogar del Padre» 
(14,2: he oikia tou patros), es decir, la familia del Padre, 
de la que Jesús va a hacer miembros a los suyos (14,3; 
cf. 20,17: mis hermanos; mi Padre que es vuestro Padre). 
Esta designación se encuentra ya en la escena de Betania, 
donde la fragancia del perfume (el Espíritu-amor, 12,3) 
llena toda la casa (oikia): el hogar del Padre es el lugar 
donde el amor lo llena todo. «La casa/hogar» corres¬ 
ponde a la denominación «Padre» aplicada a Dios, que 
lo hace pasar del ámbito de lo sacro (templo) al de la 
familia (cf. 4,21), donde el culto nuevo se realiza en la 
práctica del amor (4,23.24: con Espíritu y lealtad) 
(—> Padre II). 
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f) La constitución de la comunidad, por el amor que 
comunica el Espíritu, es el fundamento de la actividad 
y el objetivo de la misión (—> Unidad III, IV). La comu¬ 
nidad existe para continuar la obra de Jesús en el mundo; 
ella es ahora el don del Padre a los hombres, que pro¬ 
longan el don del Hijo (3,16). No hay comunidad sin 
misión, pero tampoco hay misión sin comunidad de amor 
(—> Mandamiento III). 

X. Oirás figuras de discípulos, a) La comunidad nue¬ 
va está representada, como la esposa, por María Magda¬ 
lena (—»Mujer IV); y, como el amigo de Jesús, por el 
discípulo innominado. Para la síntesis de esta figura, 
vse. —> Discípulo IHd. 

b) José de Arimatea aparece únicamente en la escena 
de la sepultura de Jesús (19,38-42). Se le caracteriza como 
discípulo clandestino por miedo a los dirigentes judíos 
(19,38). Esta frase lo pone en paralelo con la situación 
de la comunidad después de la muerte de Jesús y antes 
de experimentar su presencia como resucitado (20,19). 
Aparece, por tanto, como una figura representativa de la 
actitud de los discípulos después de la muerte de Jesús. 

Su asociación con Nicodemo el fariseo en la escena de 
la sepultura (19,40.42) está en paralelo con el llanto de 
María, igual al de «los Judíos» con ocasión de la muerte 
de Lázaro (11,33; vse. antes IV) y delata la mentalidad 
de los discípulos que, anclados en la concepción tradicio¬ 
nal de la muerte, no creen aún en la calidad de vida que 
produce el Espíritu, que, por ser definitiva, supera la 
muerte. Tal será la actitud de María Magdalena y de los 
discípulos en su visita al sepulcro (20,lss). 

José y Nicodemo consideran a Jesús un mero hombre 
(19,38: el cuerpo; cf. 19,31: los cuerpos). De hecho, José 
acepta las cien libras de perfume que lleva Nicodemo, 
intentando perpetuar la memoria del injustamente conde¬ 
nado, en lugar de llevar el perfume que Jesús había 
recomendado conservar para el día de su sepultura (12,7): 
el amor que cree en la victoria de la vida sobre la 
muerte. 

Con Nicodemo, José entierra a Jesús «a la manera ju¬ 
día», es decir, pensando que Jesús está sujeto a los víncu- 
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los de la muerte (19,40: lo ataron). Sin saberlo, sin 
embargo, preparan el lecho nupcial del Esposo (19,40: 
lienzos, sábanas), que recibe sepultura en el lugar de la 
vida (19,41: huerto-jardín); su sepulcro no será ya el 
antiguo (11,38b: la cueva), sino el nuevo donde no reina 
la muerte y que espera después de él a todos los que lo 
sigan (19,41: Donde todavía nadie había sido puesto) 
(—» Andrés, Felipe, Judas, Pedro). 

XI. Discípulos de otros maestros. Para los discípulos 
de Juan, vse. —»Juan Bautista V; para los de Moisés, 
vse. —> Moisés II. 



Elías 

—> Profeta I. 


Enemigo 

Gr. diabolos [3]; ho Satanas [1]; ho poneros, el per¬ 
verso [1]. 

I. Significado y uso de los términos. El término grie¬ 
go diabolos traduce el hebr. satan (13,27). Designa ori¬ 
ginalmente al adversario que acusa en un juicio (Sal 108,6 
LXX; cf. 1 Mac 1,36), de donde pasa a significar un 
miembro de la corte celeste que acusa al hombre ante 
Dios (Job 1,6-12; 2,1-7); más tarde, separado ya de la 
corte celeste, se llama «Satanás» a un espíritu enemigo 
del hombre, que procura su ruina y quiere destruir la 
obra de Dios. 

«El Perverso» (17,15: ho poneros) es una denomina¬ 
ción del Enemigo que indica su maldad intrínseca y lo 
presenta como inspirador del «modo de obrar perverso» 
propio del mundo (7,7; cf. 3,20). 

II. «El Enemigo» en Jn. El término «diabolos» se 
encuentra en Jn tres veces: la primera, en boca de Jesús, 
aplicado a Judas Iscariote (6,70); la segunda, en calidad 
de «padre» de los dirigentes judíos (8,44), del que éstos 
aprenden el homicidio y la mentira (8,40.55); la tercera, 
como instigador de la traición de Judas (13,2). 

«Tener por padre al Enemigo» se opone a «tener por 
Padre a Dios» e implica obrar de modo contrario al de¬ 
signio divino. Dado que «tener por Padre a Dios» se 
opone, por otra parte, a «ser hijo de prostitución» (8, 
41b), que significa la idolatría, la acusación de Jesús a los 
dirigentes de tener un padre distinto de Dios equivale a 
llamarlos idólatras. Ese padre-ídolo es el Enemigo (ho 
diabolos, Satanás). La acusación de idolatría estaba implí¬ 
cita en la primera denuncia que hizo Jesús del templo: 
los dirigentes han convertido la casa del Padre en una 
casa de negocios (2,16): el dios que ha suplantado al 
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Dios de Israel es la ambición de riquezas. Jn identifica 
así al Enemigo homicida y embustero con el dinero: el 
templo es idolátrico porque en él se da culto al dinero. 
Es el Tesoro (8,20) el verdadero santuario del templo, 
donde se aloja el dios y padre de los dirigentes. 

El que nace del Espíritu, es «espíritu» (3,6), porque 
Dios es Espíritu (4,24) fuerza de amor y vida. Paralela¬ 
mente, el que tiene por padre al Enemigo, homicida y 
embustero, es «enemigo», agente de mentira y muerte. La 
afirmación de Jesús de que Judas es un enemigo, signi¬ 
fica, por tanto, que el principio inspirador de su conducta 
es el interés económico (12,6: era ladrón) que lo lleva 
a la mentira (12,5: no porque le importasen los pobres) 
y al homicidio (13,21-30). Los que tienen por padre al 
«Enemigo» quieren realizar los deseos de su padre (8,44); 
Judas secunda su deseo, pues era el Enemigo quien lo 
había inducido a traicionar a Jesús (13,2); al ofrecerle 
Jesús el bocado «entró en él Satanás»; Judas no come el 
trozo que le ofrece Jesús, aceptando su persona y asimi¬ 
lándose a su amor, sino que «come», por decirlo así, a 
Satanás, el Enemigo, asimilándose totalmente a su modo 
de proceder homicida (13,27). Se llevará, en cambio, el 
trozo (= el cuerpo y sangre, la persona de Jesús) para 
entregarlo (13,30). 

III. La figura de Anas. La figura de Anás representa 
en este evangelio al «Enemigo». Al afirmar que era sue¬ 
gro de Caifás (18,13), pone Jn en clave narrativa lo ex¬ 
presado antes (cf. 8,44): detrás de los dirigentes judíos 
existe un padre, un principio de su conducta que los hace 
homicidas y embusteros; la repetida precisión sobre Cai¬ 
fás: Era sumo sacerdote el año aquel (11,51; 18,14) quie¬ 
re indicar precisamente que detrás de los detentadores 
transitorios del poder existe un principio director que 
inspira la conducta del entero sistema. A la figura del 
Enemigo-padre corresponde la de Anás-suegro. 

Si Judas, instigado por el Enemigo (13,2), había condu¬ 
cido las tropas que prendieron a Jesús (18,3), es el «co¬ 
mandante» con la tropa y los guardias quien conduce a 
Jesús ante Anás (18,12s). Perteneciendo esta figura al 
ámbito de la autoridad romana, indica Jn que todo poder 
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tiene por principio inspirador el provecho propio, que 
lleva a la injusticia y al homicidio; él guiará la conducta 
de Caifás (18,24) y, al fin y al cabo, la de Pilato (19,16). 

La relación de Anás con «el Enemigo» está señalada 
en primer lugar por su cargo, «sumo sacerdote» (18,15. 
16.19), paralelo al de Caifás (18,24), pero que lo designa 
como la autoridad suprema frente a la que aparece ofi¬ 
cialmente; en segundo lugar por la mención del «atrio» 

(18.15) , en relación con el del templo (cf. 10,1), lugar de 
explotación (10,10); «el atrio» (Sal 29,2; 96,8), «los atrios 
del Señor» (Sal 65,5; 84,3; 92,14, etc.) se han convertido 
en «el atrio del sumo sacerdote», el otro dios. 

Nótese que el término gr. arkhón (jefe) entra en la 
composición de varios otros: arkhiereus, sumo sacerdote; 
hoi arkhontes, los jefes (3,1; 7,26.48; 12,42); ho arkhi- 
trikliños, el maestresala o jefe del banquete, figura de los 
dirigentes que rechazan la sustitución de la alianza pro¬ 
puesta por Jesús y, finalmente, del «jefe del orden este» 
(12,32; 14,30; 16,11); este último representa al círculo 
de poder, personificado en Caifás, sumo sacerdote en car¬ 
go (—> Mundo I, IV); pero todos cumplen los deseos de 
un poder superior, el dios-dinero, representado por Anás. 

IV. Los discípulos y el Perverso. En su oración, Je¬ 
sús pide al Padre por los discípulos: No te ruego que te 
los lleves del mundo, sino que los guardes del Perverso 

(17.15) . Para la comunidad, que debe permanecer en me¬ 
dio de la sociedad existente, el peligro procede del Per¬ 
verso, denominación del Enemigo, el dios-dinero. Con 
esta manera de hablar, Jn señala de dónde vendría el fra¬ 
caso de la obra de Jesús: si los suyos se dejan arrastrar 
por la ambición de dinero y gloria personal, su modo de 
obrar, en vez de ser el vehículo del amor del Padre, se 
asimilará a la injusticia del mundo, cuyas obras están 
inspiradas por el Perverso. Sería la apostasía de la comu¬ 
nidad; la precedente alusión a Judas (17,12), el ladrón 
(12,6), ayuda a especificar su contenido y alcance; signi¬ 
ficaría abandonar a Jesús para pasarse al enemigo, cuyos 
modos de obrar denuncia Jesús atrayéndose el odio del 
mundo (7,7: A mí, en cambio, me odia, porque de él yo 
denuncio que su modo de obrar es perverso). «No perte- 
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necer al mundo», aun estando en medio del mundo (17, 
13.16.18), consiste, por tanto, en no ser cómplice de su 
injusticia, sino denunciarla, como Jesús, y entregarse como 
él al trabajo en favor del hombre. 

Es el Espíritu quien da a la comunidad la convicción 
de que el mundo «tiene pecado» y de que Jesús tiene 
razón (16,8-10); el Espíritu ha de estar vivo en el grupo 
de Jesús para no dejarse atraer por el halago del mundo. 

V. Enemigo, tiniebla, mundo. La relación que estable¬ 
ce Jn entre estos tres conceptos puede expresarse del 
modo siguiente: a) El Enemigo, el dios-dinero, está insta¬ 
lado en el templo (2,16), su santuario es el Tesoro 
(8,20); es padre de los dirigentes y padre de la mentira 
(8,44). Con esto significa Jn que la ambición y culto del 
dinero da origen a dos realidades: un círculo de poder 
y una ideología. 

b) La ambición cristaliza en un grupo dominante que, 
a costa del pueblo, busca su propio provecho (10,1.8.10: 
ladrones) y gloria (5,40-44; 7,18; 12,42s). Está personi¬ 
ficado por Jn en la figura de «el jefe del mundo/orden 
este» (12,32; 14,30; 16,11), que subraya la identidad de 
motivación y unanimidad de objetivos del círculo de po¬ 
der. Este es el tirano homicida, como el principio que lo 
inspira (8,44; cf. 8,40; 11,53); tiene a su servicio guar¬ 
dias y siervos (18,18), agentes de su violencia (7,32; 
18,3.12.22; 19,6; cf. 10,1.8: bandidos). 

c) El círculo de poder crea una ideología que justifica 
su posición y somete al pueblo, inspirada por el mismo 
principio homicida y falso: el provecho y gloria personal. 
La ideología al servicio del dios-dinero propone una idea 
falsa de Dios (8,44: la mentira) que oculta (1,5: la tinie¬ 
bla) el designio de su amor. Presenta un dios que priva 
al hombre de libertad sometiéndolo a una Ley y que pone 
la observancia de ésta por encima del bien del hombre. 
En el evangelio, la falsa ideología es la antigua Ley abso- 
lutizada (7,22s; cf. 5,45), separada de la promesa y del 
mensaje profético (8,52.53), interpretada por las escuelas 
oficiales, que no conservan el mensaje de Dios contenido 
en el AT (5,38; 7,19) (—>Ley Ilb; —> Moisés II; —> Pa¬ 
labra IIB). Enseña al pueblo a no tener opinión propia 
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(7,26) y a someterse a los maestros y a los jefes (7,48); 
presenta el plan salvador de Dios en clave de poder y 
dependencia (el Mesías dominador) no de amor y libertad 
(2,17; 3,2; 12,34); exige la observancia de la Ley pres¬ 
cindiendo del bien del hombre (5,10.16.18; 9,16.24), 
dicta las condiciones para agradar a Dios (11,56; cf. 7,49); 
prescribe el culto explotador (2,14-16; 10,1.10) (—> Ver¬ 
dad IIe,f; —>Tiniebla). 

d) El conjunto de los que aceptan la ideología y se 
adhieren al sistema de poder constituye «el mundo» (7,7; 
15,18ss), la estructura social injusta (8,23), la solidaridad 
del mal, la de los esclavos que practican el pecado 
(8,34), ejerciendo una opresión que priva al hombre de. 
vida (5,3) y lo lleva a la muerte definitiva. El pueblo, en 
su mayoría (5,3: una muchedumbre) acepta la ideología 
del sistema opresor y se encuentra por eso en una situa¬ 
ción desesperada (5,3: los enfermos); la adhesión del 
pueblo a la institución que lo oprime es lo que hace po¬ 
sible la existencia de ésta; el influjo de la ideología es 
tan fuerte, que, a pesar del deseo de liberación que expe¬ 
rimenta, el pueblo vuelve a dejarse dominar por ella (12, 
34s.40). Hay, sin embargo, hombres que nunca han dado 
su adhesión al sistema opresor, pero que, habiendo vivido 
siempre dentro de él, no conocen otro horizonte (9,lss: 
el ciego que no tiene pecado) (—> Mundo). 

Frente a esta realidad de mal, enemiga de Dios, apare¬ 
ce la realidad que Dios crea. 

a) El Padre, el único Dios verdadero (17,3), es Espí¬ 
ritu (4,24), es decir, fuerza del amor, don gratuito y ge¬ 
neroso de sí mismo (1,14). Su santuario es Jesús, el Hijo, 
en quien brilla su gloria-amor. El infunde al hombre su 
Espíritu-amor, diametralmente opuesto a toda ambición 
de provecho o gloria personal (5,40; 7,18). 

b) Frente al «jefe del orden este» (el círculo de po¬ 
der) está Jesús, el rey que no pertenece al orden este 
(18,36), quien, en vez de quitar la vida al hombre, da la 
suya para salvarlo de la muerte y comunicarle vida abun¬ 
dante (19,30: el Espíritu; 3,14s: vida definitiva; cf. 6, 
39.40; 10,10b). Este rey no tiene guardias (18,36) ni 
siervos, sino amigos (15,13-15). En él se centra su co¬ 
munidad, que no pertenece al mundo (17,16.18). 



Enemigo 


90 


c) Misión de este rey es dar testimonio de la verdad, 
la del amor incondicional de Dios por la humanidad 
(3,16) y su proyecto sobre el hombre (1,4), opuesta a la 
mentira del dios que somete al hombre; él es la luz que 
libera de la tiniebla (8,12; 9,5; 12,35s.46). Hace conocer 
la verdad comunicando el Espíritu de la verdad (14,17; 
15,26; 16,13; cf. 19,30), que hace experimentar el amor 
de Dios y crea la relación Padre-hijo; da al hombre la 
dignidad y libertad propia de los hijos de Dios (8,31s); 
le comunica la vida definitiva (6,63; cf. 4,14; 6,40), que 
lo libera de la muerte (3,17; 6,39) (—> Mesías Ve). 

d) El conjunto de los que reciben el Espíritu de Dios 
dando su adhesión a Jesús constituye la nueva comunidad 
humana, la sociedad según el proyecto de Dios, la solida¬ 
ridad del amor, don de sí mismo expresado en el don 
del pan (6,11) y en el servicio mutuo (13,15.34); la de 
los hijos que practican la lealtad (3,21), entregándose a 
realizar las obras de Dios en favor del hombre (9,4) para 
que tenga vida definitiva. 


Escatología 

Gr. he eskhaté hémera, el último día [7]; he mia ton 
sabhatón, el primer día de la semana [2]; meth’hémeras 
októ, a los ocho días [1]; hé hémera ekeiné, aquel 
día [3]. 

I. «El último día», a) Su significado. La expresión «el 
último día» sustituye en Jn a la que era habitual en el 
judaismo: «el final de los días». Señalaba la vertiente 
entre dos mundos o edades: fin del mundo antiguo y pe¬ 
recedero y principio del mundo definitivo. La denomina¬ 
ción «el final de los días» indicaba que el comienzo del 
mundo venidero coincidía con el fin de la historia. 

En Jn, la expresión «el último día» se encuentra cinco 
veces en boca de Jesús: cuatro referida a la resurrección 
(6,39.40.44.54) y una al juicio que ejercerá su mensaje 
(12,48). El narrador la utiliza una vez para señalar el día 
solemne de la fiesta de las Chozas, en el que tiene lugar 
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la invitación de Jesús a recibir el Espíritu (7,37); se en¬ 
cuentra, por último, en boca de Marta, también refirién¬ 
dose a la resurrección (11,24). 

i El sentido que da Jesús al último día es opuesto al 

| que aparece en boca de Marta; ésta continúa pensando 
en categorías tradicionales (11,24: Ya sé) y considera el 
último día una fecha lejana; la resurrección en ese día no 
la consuela de la muerte de su hermano. El sentido que 
adquiere en boca de Jesús está explicado por el evange¬ 
lista en el texto de 7,37: El último día, el más solemne 
de las fiestas. Al datar de este modo la invitación de Je¬ 
sús, hecha en presente (7,37s: Si alguno tiene sed, que 
se acerque a mí, y que beba quien me da su adhesión), 
mientras, por otra parte, afirma que sólo podrá tener rea¬ 
lidad en el futuro, cuando manifieste su gloria en la cruz 
(7,39), está trasladando la entera escena al episodio de la 
lanzada (19,34), cuando del costado de Jesús saldrá el 
agua del Espíritu (7,38: De su entraña manarán ríos de 
agua viva): es Jesús pendiente de la cruz (cf. 7,37: pues¬ 
to de pie) el que invita a acercarse y beber; el día de su 
muerte es «el último día, el más solemne» (cf. 19,31), 
por ser el de la nueva Pascua. 

Jn concentra así toda la expectación escatológica del 
AT en el hecho de la muerte de Jesús, que es su exalta¬ 
ción (3,14: el Hombre levantado en alto, fuente de la 
vida definitiva). Ella constituye la vertiente entre las dos 
edades; la escatología se inserta en la historia; comienza 
aquí el mundo nuevo, el estado definitivo. 

Así, los acontecimientos «del último día» se verifican 
en la cruz de Jesús: el juicio del mundo y de su jefe 
(12,31s; cf. 12,48) (—> Juicio III), la efusión universal 
del Espíritu (J1 3,1), la realidad de la vida definitiva 
(3,14s), la resurrección (6,39.40.44.54) (—> Resurrección 
III). En la cruz comienza el mundo nuevo (vse. des¬ 
pués II). 

b) La creación terminada. Para Jn, el mundo antiguo 
es el de la creación aún no acabada, el mundo de «la 
carne»; el nuevo es la creación llevada a su término, el 
mundo del «espíritu» (—> Carne; —> Espíritu V). 

La actividad de Jesús se ha desarrollado a lo largo del 
«sexto día» (—>Día II), el último de la actividad divina, 
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el de la creación del hombre; a lo largo de él Jesús, con 
su actividad en favor del hombre, ha ido realizando su 
amor. Este día culmina en «su hora» (12,23), cuyo mo¬ 
mento cumbre es su muerte-exaltación (17,1; 19,14). En 
ella Jesús, ofreciendo su amor a los mismos que le dan 
muerte (19,28s), realiza el amor sin límite igual al del 
Padre: es así el Hombre-Dios, meta de la obra creadora 
(1,1c). En él existe ya la humanidad y el mundo defini¬ 
tivo. De ahí que este día inaugure el día solemne del 
descanso (19,31), el más solemne de las fiestas (7,37); 
este carácter festivo designa un aspecto de la creación 
nueva (cf. 16,22: Y vuestra alegría no os la quitará 
nadie). 

c) El día que se prolonga. Al entregar el Espíritu 
(19,30) Jesús da a todo hombre la posibilidad de termi¬ 
nar en sí mismo el proyecto creador. La cruz, símbolo 
de su muerte-exaltación, es el estado definitivo de Jesús. 
El será para siempre «el Hombre levantado en alto» del 
que brota la vida definitiva (3,14s; 12,32; 19,34); en é\ 
brilla la gloria (19,34: la sangre, el amor demostrado) y 
él comunica el Espíritu (el agua, el amor comunicado). 
La permanencia de Jesús en este estado queda simboliza¬ 
da en el evangelio por la herida del costado abierto aun 
después de la resurrección (20,20.25.27); él es para siem¬ 
pre el muerto-resucitado, la cruz es su trono permanente 
(cf. 19,13), desde donde él, muerto y vivo, invita a todos 
a beber el agua del Espíritu (7,37-39). De aquí que «el 
último día» se prolongue a lo largo de la historia ejer¬ 
ciendo en ella el juicio del mundo y concediendo la vida 
definitiva y la resurrección a más y más hombres. Jesús 
crea así el ámbito del mundo definitivo en medio del 
mundo transitorio; la realidad escatológica está presente 
en el grupo humano que se adhiere a él y alcanza con él 
la unidad con el Padre (17,11b.21.22.23); es el espacio 
«de arriba», distinto del «orden este» (8,23) o mundo 
perverso (15,19; 17,14.16; cf. 20,26: con las puertas 
atrancadas); es «la tierra prometida» en la que termina 
su éxodo (6,21) (—> Cielo II; —> Discípulo IXa; —> Uni¬ 
dad I, III). 

Jn concibe así la realidad escatológica como realizada 
plenamente en Jesús y progresivamente en los hombres; 
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es una escatología presente, pero no estática, sino con un 
dinamismo de integración. El mundo definitivo, la huma¬ 
nidad nueva, va existiendo a medida que se termina la 
creación en cada individuo por el don del Espíritu. 

II. El día primero y octavo. «El último día», que 
abre el mundo definitivo y se prolonga en la historia, se 
llama «el primer día de la semana» (20,1.19, lit.: «el uno 
de la semana», aludiendo a Gn 1,5: hemera mia). Es la 
mañana de la nueva humanidad que comienza con la nue¬ 
va pareja: Jesús y María Magdalena, figura de la comuni¬ 
dad-esposa; comienza la historia del amor que responde al 
amor (1,16). «El primer día» es principio del mundo 
nuevo y señala su novedad. Como se ve en la escena pa¬ 
ralela con los discípulos (20,19-23), el día primero se 
inaugura con el don del Espíritu; la escatología dinámica 
se expresa con la misión a que Jesús envía a los suyos 
(20,21). «El primer día» es al mismo tiempo «el octavo 
día» (20,26), denominación que denota su plenitud y su 
carácter definitivo. Por oposición al número siete, que 
indicaba el término de la primera creación, el ocho deno¬ 
taba el mundo venidero. 

El día que es «último», final, es al mismo tiempo «pri¬ 
mero», inaugural, y «octavo», pleno y definitivo. 

III. El día de la unidad con Jesús y el Padre. Una 
expresión que remite al día último y primero es «aquel 
día», el de la vuelta de Jesús con los suyos después de 
su muerte (14,20; 16,23.26). Será el día en que la comu¬ 
nión de vida con Jesús, participando del mismo Espíritu, 
dé a los discípulos la experiencia de su unidad con Jesús 
y de éste con el Padre, es decir, de la comunión en el 
amor (14,20). Ella les hará comprender plenamente la 
muerte de Jesús y la eficacia salvadora del amor; sobre 
esta comprensión se fundará el trabajo de la comunidad 
(16,23). Dentro de la comunión del amor podrán pedir 
directamente al Padre en unión con Jesús; éste no será 
ya intermediario, sino punto de encuentro (16,26; cf. 13, 
23; —> Discípulo Illd). 

IV. Subir al cielo/al Padre. Jesús menciona dos subi¬ 
das al Padre (20,17: oupó anabebéka, subida definitiva, 
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cf. 3,13; y anabainó, subida no definitiva). La subida no 
definitiva es la que supone una vuelta de Jesús y corres¬ 
ponde a su marcha para «preparar sitio en el hogar del 
Padre» (20,17: Subo a mi Padre, que es vuestro Padre); 
es decir, para enviar a los discípulos el Espíritu, que los 
hace nacer de Dios (15,26; cf. 20,22; 1,13; 3,6). Esta 
«subida» se identifica en realidad con la exaltación de 
Jesús, el Hombre levantado en alto (3,14s; 8,28; 12,31), 
verificada en su muerte (19,30: Y entregó el Espíritu). 
Se vuelve a presentar, pues, el fruto de la muerte de Je¬ 
sús como la comunicación del Espíritu el primer día de 
la semana (20,19.22). Comienza así la era escatológica, 
en la cual la comunidad ha de ejercitar una misión igual a 
la de Jesús (20,21), invitando a otros hombres a partici¬ 
par de la nueva realidad (escatología dinámica). En este 
proceso de realización de la humanidad, Jesús acompaña 
a los discípulos (14,18); por eso, esta época se caracte¬ 
riza por la continua venida de Jesús (20,19.26; 21,13.22; 
cf. 14,3.28). Bajo esta imagen se describe su acción per¬ 
ceptible en la comunidad reunida, en particular en la 
celebración eucarística (21,13). 

La segunda subida, mencionada dos veces, es la defini¬ 
tiva, que no admite vuelta: «subir al cielo/al Padre para 
quedarse» (3,13; 20,17); cuando se verifique, María Mag¬ 
dalena, figura de la comunidad, podrá realizar su deseo 
de unión definitiva (20,17: Suéltame, que aún no he su¬ 
bido con el Padre para quedarme). Con esta imagen se¬ 
ñala Jn que el proceso de realización de la humanidad 
llegará a su término y alcanzará su plenitud; habrá un 
momento en que Jesús deje de venir (21,22: mientras 
sigo viniendo); será entonces cuando tenga lugar «la su¬ 
bida definitiva» (20,17a; cf. 3,13) del Hombre con la 
nueva humanidad realizada. Este modo de hablar indica 
que cesará la coexistencia del mundo antiguo con el nue¬ 
vo, permaneciendo solamente el mundo transformado, la 
plenitud de la nueva creación. Desaparecerá «lo de aba¬ 
jo», la esfera de la injusticia (8,23) (—> Cielo II), perma¬ 
neciendo solamente «lo de arriba», la esfera de Dios 
(ibíd.). 

La realidad escatológica, en su proceso y en su término, 
se llama también «el reino de Dios» (3,3.5). Aparece esta 
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expresión tradicional solamente en el diálogo de Jesús 
con Nicodemo, reflejando la expectación de la época y 
aludiendo a la manifestación mesiánica de Jesús en el 
templo (2,15) (—» Discípulo IXd; —> Nicodemo I). 


Escritura 

Gr. graphé (sg.) [11]; hai graphai (Pl.), la Escritura, 
el AT [1]; eraunad, escrutar, estudiar [2]. 

I. La Escritura. Una sola vez utiliza Jn el plural para 
indicar el AT en cuanto es anuncio, figura y preparación 
del Mesías (5,39; cf. 1,46: Ley y profetas). No puede 
obtenerse vida definitiva (= el Espíritu) por el estudio 
de la Escritura, pero ellas dan testimonio de Jesús, el da¬ 
dor de vida (5,39s). Su testimonio es igual al de Juan 
Bautista (cf. 1,7: dar testimonio de la luz) y está en pa¬ 
ralelo con el del Padre (5,32.37: da/deja testimonio de 
mí/en mi favor), pues el mensaje de Dios contenido en 
ella, que los dirigentes no han conservado (5,37s), se ve¬ 
rifica en las obras de Jesús (cf. 8,55) y atestigua que es 
el enviado de Dios (5,36): es el mensaje del amor de 
Dios (5,42), que es fiel al hombre y libera a los oprimi¬ 
dos (5,3ss) (—> Palabra IIB). 

Así como Jesús dice a sus adversarios que el estudio 
de la Escritura debería llevarlos hacia él (5,37), los fari¬ 
seos, por su parte, recomiendan a Nicodemo el mismo 
estudio como argumento para rehusar a Jesús toda calidad 
de enviado de Dios (7,52). No se acercan a la luz porque 
su modo de obrar es perverso (3,19s). 

II. Textos de la Escritura. El singular (he graphé) 
denota un pasaje determinado de la Escritura; tomado 
generalmente de un salmo (2,22; 7,38; 10,35; 13,18; 19, 
24.28; 17,12 remite a 13,18), también del Exodo (19,36) 
y de los profetas (17,37; 20,9 parece remitir a Is 26,10 
según el texto implícito en 16,21). En 7,42, en boca del 
pueblo, incluye dos textos (2 Sm 7,12 o Sal 89,34 y 
Miq 5,2). 
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Las citas no son siempre literales; Jn adapta los textos 
o los combina (7,38, cf. Sal 78,16; 13,18, cf. Sal 41,10). 

III. ha fórmula «estaba escrito». Se designa también 
la Escritura o la Ley con la fórmula «estaba escrito» (en 
gegrammenon: 2,17; 6,31.45; 10,34; 12,14.16; 15,25). El 
uso de esta fórmula para anunciar el contenido del letre¬ 
ro de la cruz (19,19: Jesús el Nazareno, el rey de los 
judíos) y las lenguas en que estaba escrito (19,20: en 
hebreo, latín y griego), y, además de esto, la acumulación 
en la perícopa de formas del verbo graphó (escribir) (19, 
19 bis.20.21.22 bis) muestra que el letrero de la cruz es 
el título de la nueva Escritura, la definitiva (19,22: Lo 
que he escrito, escrito lo dejo), cuyo contenido es Jesús 
mismo en la cruz. 

IV. El cumplimiento de los textos. Para indicar el 
cumplimiento de un texto usa Jn el verbo pleroó en ora¬ 
ción consecutiva (hiña consecutivo: 12,38; 13,18; 15,25; 
17,12; 19,24.36). Sólo una vez, en la escena de la muer¬ 
te de Jesús, usa el verbo teleioó, dar remate, que en los 
demás casos se refiere a la realización de la obra del Pa¬ 
dre por parte de Jesús (4,34; 5,36; 17,4) o en los discí¬ 
pulos (17,23). El verbo teleioó indica, pues, que el hecho 
que se narra hace culminar el cumplimiento del texto, que 
puede haberse cumplido antes (pleroó). El texto a que 
se alude es el citado en 15,25: Me odiaron sin razón 
(Sal 69,22), que enuncia el dicho/mensaje escrito en su 
Ley, contrapuesto al mensaje de Dios y de Jesús. Cuando 
llega a su extremo el cumplimiento del mensaje del amor 
al hombre, llega también el del odio al hombre: al amor 
gratuito se opone el odio gratuito (19,28). 

Hay pasajes de la Escritura que se verifican en Jesús 
(2,17; 7,38; 12,14; 13,18; 19,24.28.36). En dos ocasiones 
se afirma que los discípulos no entienden un pasaje hasta 
después de la muerte-resurrección de Jesús (2,17.22; 12, 
14.16; cf. 20,9). Para dar la adhesión a Jesús hay que 
partir de su persona y actividad (7,31), no de los textos 
escritos (7,42); éstos han de ser vistos a su luz. 
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Esperanza 

Gr. elpis (no en Jn); elpizó, esperar, tener esperan¬ 
za [1], 

Además de la ausencia en Jn del término «esperanza», 
la única vez que aparece el verbo (5,45) se aplica a los 
dirigentes judíos. Jesús les declara que Moisés, en quien 
tenían ellos puesta su esperanza, será, por el contrario, 
su acusador (—> Moisés II). 

En la comunidad de Jesús las realidades escatológicas 
están ya presentes: los que le han dado su adhesión no 
están sometidos a juicio (3,18; 5,24); la vida definitiva, 
propia del mundo futuro, no es objeto de esperanza, sino 
de posesión (5,24: han pasado de la muerte a la vida). 
El seguimiento de Jesús saca de la tiniebla (8,12), zona 
de la reprobación divina (3,26); la asimilación a Jesús, en 
la práctica del amor al hombre, produce la vida defini¬ 
tiva (6,54); el discípulo vive ya en unión íntima con Je¬ 
sús (cf. 10,14-15; 15,lss) y el Padre (14,23; 17,3), parti¬ 
cipando de su gloria (el Espíritu; cf. 17,22; -^Espíri¬ 
tu IVb). Jesús asegura además a los suyos de que el 
designio del Padre y suyo es que ninguno de los que le 
dan su adhesión se pierda (6,39; cf. 3,16; 10,28s; 
—> Creación V). La salvación no es, pues, objeto de espe¬ 
ranza, sino de experiencia, la experiencia del amor de Je¬ 
sús, presente en el amor de los hermanos (—> Amor VIII; 
—> Escatología III). 


Espíritu 

Gr. pneuma [24]; pneuma hagion, Espíritu Santo 
(1,33; 14,26; 20,22), pneuma tés alétheias, Espíritu de 
la verdad (14,17; 15,26; 16,13). Frases: hudór kai pneu¬ 
ma, agua y Espíritu (3,5); pneuma kai alétheia, Espíritu 
y lealtad (4,23.24); pneuma estin kai zóé estin, son Espí¬ 
ritu y son vida (6,63). 

I. Concepto y usos de pneuma en Jn. El término 
pneuma significa primordialmente «viento» (fuerza), 
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«aliento» (vida). En su sentido positivo es, pues, una 
. fuerza vital. 

Sin embargo, ya en el AT, el Espíritu-viento o aliento 
de Dios (Jue 3,10; 1 Sm 10,10; Is 63,14), que es fuerza 
de Dios (Miq 3,8), admite el simbolismo del agua fecun¬ 
dante (Is 44,3; J1 3,ls; Zac 12,10; cf. Ez 39,29). Sus 
efectos expresan siempre variaciones del tema de la vida 
(Is 32,15-18); 44,3; Ez 36,25-28; 37,5-14). 

Jn emplea el término pneuma solamente en sentido 
positivo (cf. 6,18: anemos, viento, en sentido negativo). 
Ordinariamente designa al Espíritu divino, una vez el 
pneuma de Jesús (11,33), dos veces el hombre-pneuma 
(3,6; 7,39). 

En Jn, el gran símbolo del Espíritu es el agua 
(—>Agua III). En el contexto de la boda-alianza, sin 
embargo, lo es el agua convertida en vino, símbolo del 
amor (2,3.9.10) (—> Agua II). 

II. Equivalencias. El Espíritu que baja del cielo sobre 
Jesús y permanece en él (1,32.33) es la riqueza-gloria 
(doxa) del Padre, su amor leal (kharis kai alétheia), cuya 
plenitud comunica al Hijo único (1,14). 

De ahí el paralelo entre las frases: amor y lealtad (1,14. 
17: kharis kai alétheia) y Espíritu y lealtad (4,23.24: 
pneuma kai alétheia). 

Igualmente se encuentran en paralelo 1,16: de su ple¬ 
nitud todos hemos recibido (elabomen; 17,22: dedóka) 
un amor (kharin) y 20,22: Recibid (labete) Espíritu San¬ 
to (el don de amor). 

Un tercer paralelo se encuentra entre las expresiones 
«amor y lealtad» (1,14.17: kharis kai alétheia) y «Espíri¬ 
tu Santo» (1,33; 14,26; 20,22: pneuma hagion). El Espí¬ 
ritu es la kharis en cuanto en Dios es amor gratuito 
(kharis) que se manifiesta en el don gratuito (kharis) del 
mismo Espíritu al hombre. El Espíritu «Santo» (= el 
que santifica o consagra) da al hombre, con la consagra¬ 
ción que efectúa, la fidelidad/lealtad (alétheia) que cali¬ 
fica al amor. 

Por otra parte, la «gloria-riqueza» que el Padre había 
dado a Jesús él la da a los suyos, para que sean uno 
como lo es él con el Padre (17,22); esa gloria (amor leal), 
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que produce la unidad, es el Espíritu que Jesús infunde 
a los discípulos (20,22), el mismo que él recibió y lo 
hace uno con el Padre (l,32s; 10,30) (—>Amor II; 

Cielo III; -> Gloria II, V). 

«Espíritu» significa también «hombre nacido del Espí¬ 
ritu» (3,6; cf. 7,39: aún no había espíritu) y equivale a 
«el amor y la lealtad» que existen por medio del Jesús 
Mesías (1,17). 

III. El Espíritu en Jesús. Dios es Espíritu (4,24; 
cf. 1 Jn 4,8: Dios es amor). Al bajar el Espíritu sobre 
Jesús y permanecer en él de forma estable (1,32.33) rea¬ 
liza en su condición humana el proyecto divino (1,14: el 
Proyecto hecho «carne»/hombre), hace de Jesús el Hom¬ 
bre acabado, el modelo de Hombre (el Hijo del hombre), 
que posee la plenitud de la riqueza (doxa) del Padre 
(1,14), la plenitud del Espíritu; la condición humana 
llega así a su cumbre («el Hijo del hombre») al ser el 
hombre «el Hijo de Dios» (1,34), el Dios engendrado 
(1,18; cf. 20,28), en quien se hace visible el Padre (12, 
14; 14,9) (línea de la creación) (—> Gloria III). 

Al mismo tiempo, el Espíritu que baja sobre Jesús y 
permanece en él (1,32.33, el nuevo David, cf. 1 Sm 16, 
13) lo consagra Mesías (= Ungido, Consagrado, cf. 1,41; 
6,69) (línea de la Alianza-Pascua). A esta consagración 
se refiere Jesús en 10,36 y de nuevo en 17,19. A ella 
alude Pedro en su declaración (6,69: el Consagrado por 
Dios). La consagración confiere la misión (10,36; 17,18; 
20,21s). 

El Espíritu hace de Jesús al mismo tiempo el Hombre- 
Dios (1,18; 1,34: el Hijo de Dios) y el Mesías. Se unen 
así las líneas de la creación y de salvación-liberación (Pas¬ 
cua) (—»Fe IV). El Mesías liberador esperado no es otro 
sino el Hombre acabado, la realización del proyecto crea¬ 
dor de Dios. La salvación se efectúa llevando a cabo la 
creación (1,17: egeneto, cf. 1,3.10) (—> Creación II). 

IV. El Espíritu comunicado, a) Jesús, que posee el 
Espíritu, puede comunicarlo; es más, tal es su misión 
como Mesías (1,33: el que va a bautizar con Espíritu 
Santo), contrapuesta a la misión de Juan (1,26: yo bau- 
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tizo con agua) (—> Agua I). El «bautismo» de Jesús pone 
al Espíritu en relación con otra agua, que no es la de 
Juan (3,5: nacer de agua y Espíritu, del agua que es el 
Espíritu), la que brotará del costado de Jesús en la cruz 
(19,34: salió sangre y agua); se explica así la frase «nacer 
de nuevo/de arriba» (3,3.7), es decir, del agua-Espíritu 
que baja del Hombre levantado en alto (3,13-15; 19,30) 
(~> Cielo III; —> Nacimiento I). 

El paralelo que crea el término «bautizar», aplicado al 
bautismo con agua y con Espíritu Santo, muestra que el 
segundo integra la característica del primero: la ruptura 
con la institución («el mundo»), significada por el bautis¬ 
mo de Juan, es llevada a su pleno efecto por el bautismo 
con Espíritu; es el Espíritu el que separa del «mundo» 
perverso («Santo» = consagrador, separador). 

b) Al identificarse Espíritu y gloria (amor leal), es 
necesaria la manifestación de la gloria del Padre en la 
muerte de Jesús (17,1) para que el Espíritu (la gloria) 
pueda ser comunicado (7,39; cf. 17,22; 1,16). En la muer¬ 
te de Jesús la manifestación de la gloria-amor del Padre 
coincide con la entrega del Espíritu, que es la culmina¬ 
ción de su obra (19,30.34). 

La plenitud de la gloria (amor leal), que reside en Je¬ 
sús, hace de él el santuario de Dios (1,14; 2,19.21), el 
nuevo templo de donde fluyen los ríos del Espíritu 
(= gloria-amor) (7,38.39). Los que le dan su adhesión 
pueden beber de este agua viva (7,38.39), recibiendo así 
de su plenitud (1,16: kharis, amor-Espíritu). Al referirse 
esta efusión del agua-Espíritu a la manifestación de la 
gloria (7,39), se unen en la cruz de Jesús las dos imáge¬ 
nes del agua: la que hace nacer (3,3.5) y la que se da a 
beber (7,37-39; cf. 4,14), y ambas con la del nuevo tem¬ 
plo-santuario en el que brilla la gloria (2,19.21) y del que 
brotan los ríos del Espíritu (7,37-39) (—> Templo Ule). 

c) La comunicación del Espíritu caracteriza la nueva 
alianza sustituyendo la ley (1,17: amor y lealtad = Espí¬ 
ritu) (—»Boda II; —>Agua II). Quedará realizada en la 
cruz (19,30: y entregó el Espíritu) y será eficaz en los 
que lo reciban del costado abierto (19,34: salió sangre 
y agua) (—> Nacimiento I). 
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V. Efectos del Espíritu en el hombre, a) La comuni¬ 
cación del Espíritu al hombre produce una separación 
(consagración) o ruptura consumada con «el mundo», y 
así lo libera del «pecado del mundo» (1,29), la integra¬ 
ción en el «orden este» (8,23), haciéndolo pasar a la 
esfera divina (8,23: lo de arriba) (—> Cielo II). «El mun¬ 
do» en su sentido peyorativo, el sistema de injusticia, 
está caracterizado por su actitud en contra de la vida y 
del hombre (2,44: homicida y mentiroso) (-^Enemi¬ 
go V); al ser el Espíritu equivalente del amor leal, la 
separación se efectúa por el cambio de actitud, ponién¬ 
dose en favor del hombre (—> Pecado V). 

b) Con otra imagen, el Espíritu, principio vital, pro¬ 
duce en el hombre un «nuevo nacimiento» (3,3.5.7) u 
origen, que se contrapone al de «la carne» (3,6), caracte¬ 
rizada por la debilidad. El Espíritu realiza al hombre 
haciéndolo superar su condición de «carne» (—> Nacimien¬ 
to II; —> Carne), es decir, llevando a término en él la 
obra creadora (cf. 20,22: sopló, línea de la creación). En 
otras palabras, el hombre no llega a serlo del todo mien¬ 
tras no posea la capacidad de amar que le comunica el 
Espíritu; así completado (nacido del Espíritu) es «espí¬ 
ritu» (3,6), pues tiene una capacidad de amor generoso 
y gratuito que procede de Dios mismo y es semejante a 
la de Dios (4,24: Dios es Espíritu); ella transforma su 
condición, liberándolo de la debilidad y caducidad pro¬ 
pias de la carne. Antes que Jesús manifestase su gloria 
(en su muerte por amor al hombre), no existía «espíritu», 
es decir, hombres completados por el Espíritu (7,39); la 
misión del Mesías es hacer que exista el amor leal (= es¬ 
píritu, 1,17) (—> Creación V). 

«Nacer del Espíritu» significa «nacer de Dios» (1,13) 
y recibir la capacidad de «hacerse hijo de Dios» (1,12), 
por la semejanza con él que produce la práctica del amor 
(—> Hijo III). 

c) El Espíritu comunicado al hombre, simbolizado por 
el agua viva y vivificante (4,14), se convierte en un ma¬ 
nantial interior que vivifica el ser y la actividad de cada 
uno; es principio personalizante, que desarrolla las capa¬ 
cidades del hombre y produce vida definitiva (4,14: eis 
zóén aiónion; cf. 6,63: to pneuma estin to zóopoioun). 
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d) La práctica del amor leal, actividad del hombre 
inspirada por el Espíritu, es el único culto que el Padre 
acepta (4,23.24: con Espíritu y lealtad), el amor que res¬ 
ponde al amor de Jesús (1,16) (—> Padre II; —>Tem- 
pio IV). 

e) Las exigencias de Jesús, que requieren del discí¬ 
pulo la identificación con el amor expresado por él en su 
vida y muerte (= comer su carne y beber su sangre), son 
Espíritu y, en consecuencia, son vida (el Espíritu = prin¬ 
cipio vital), pues la práctica de esas exigencias comunica 
el Espíritu sin medida (3,34), dando al hombre una vida 
cada vez más abundante (cf. 10,10). El don inicial del 
Espíritu da al hombre la capacidad de amor generoso, 
y la práctica de ese amor es fuente inagotable de Es¬ 
píritu. 

VI. El Espíritu en la comunidad, a) La función del 
Espíritu en la comunidad es ser el valedor permanente 
que le da seguridad (14,16-17). El le enseña recordándole 
el mensaje de Jesús: la experiencia del Espíritu recibido 
descubre el sentido de sus palabras (14,26). Es el Espí¬ 
ritu de la verdad porque transmite el mensaje de Jesús 
(el del amor hasta el extremo), que es «la verdad» (14,6), 
y porque, al ser aceptado (como Espíritu-amor), la expe¬ 
riencia de vida que produce hace conocer la verdad 
(8,31-32). Enseña en cuanto es «el Espíritu Santo», por¬ 
que la consagración que él produce consiste en la fideli¬ 
dad a Jesús por la aceptación y práctica de su mensaje 
(17,17: conságralos con la verdad: verdad es tu mensaje) 
(^Verdad Hh). 

b) La veñida del Espíritu a la comunidad es insepa¬ 
rable de la de Jesús (14,17-19); el nuevo valedor no lo 
sustituye, sino que lo hace presente, es decir, Jesús se 
constituye en centro de la comunidad como dador del Es¬ 
píritu (20,19-23); es nuevo valedor porque interioriza a 
Jesús en los discípulos; es una nueva calidad de la ayuda 
de Jesús mismo: no externa, como antes de su muerte- 
exaltación, sino interior (14,17: Vosotros lo reconocéis, 
porque vive con vosotros y, además, estará en vosotros). 

Jesús recibe el Espíritu del Padre para enviarlo a los 
discípulos (15,26), en otras palabras, el Padre lo envía 
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a petición de Jesús (14,26); Jesús ruega al Padre y éste 
envía a los discípulos el Espíritu de la verdad (14,16). 

El Espíritu (= la gloria/amor) hace que la comunidad 
sea una por el vínculo del amor; crea la unidad uniendo 
con Jesús y en él con el Padre (17,llb.21.22.23) y da la 
experiencia interior de esa unidad (14,20) (—> Unidad III). 
Consagra a los discípulos para la misión, que es la misma 
del Mesías (17,17-18; 20,21-22) {—> Verdad Ilh) y que, 
como la suya, libera del pecado (20,22). 

En la misión, el Espíritu de la verdad da testimonio 
de Jesús a los discípulos, que informa el testimonio de 
éstos y les da libertad (15,26-27) (—> Testimonio VII). 
El los sostiene frente a la hostilidad del mundo, dándoles 
la seguridad en su postura (16,7-11). El les irá interpre¬ 
tando los acontecimientos, capacitándolos así para una 
misión eficaz (16,13). El Espíritu habla en la comunidad 
por medio del mensaje profético (16,13), cuyo contenido 
recibe de Jesús (16,14.15). 

VIL Correspondencias. Han de notarse las correspon¬ 
dencias y casi equivalencia entre Espíritu (pneuma), amor 
leal (kharis kai alétheia, agape), gloria (doxa), vida (zóé). 
Todos estos términos denotan una misma realidad, que 
Jesús recibe del Padre y los discípulos, a su vez, de Je¬ 
sús. Se llama «Espíritu», en cuanto es fuerza que procede 
de Dios como principio vital y consagra para una misión. 
«Amor» en cuanto describe la naturaleza del principio 
que da vida y produce la actividad de la vida. «Gloria» 
(= esplendor, riqueza) en cuanto es posesión de la rique¬ 
za del Padre y esplendor visible de la actividad del amor. 
«Vida», en cuanto efecto del principio vital, que exalta 
las capacidades del hombre e informa su actividad. La 
«Verdad», por su parte, es la experiencia formulable de 
la vida que produce el Espíritu y que lleva a conocer el 
ser de Dios (su amor) y el del hombre (el proyecto de 
su amor). Vse. cada uno de estos términos. 


Esposo 

—>Boda III; Juan Bautista III; Mesías II; Mujer III, 
IV, V. 
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Eucaristía 

—> Carne II; Escatología IV; Fruto IV; Maestro III; 
Mandamiento V; Sangre. 


Exodo 

—>Betania II; Discípulo IX; Fiesta I-IV, VII; Glo¬ 
ria III; Libertad VI; Pastor lile, d, e; Pecado V; Moi¬ 
sés I. 



Fariseos 
—-> Judíos. 


Fe 

Gr. pisteuó, creer, dar fe, dar/prestar adhesión a algu¬ 
no, confiarse [98]. 

I. Empleo de pisteuó. El verbo pisteuó es caracterís¬ 
tico de Jn no sólo por su frecuencia (96 veces; Mt, 11; 
Me, 14; Le, 9), sino por la peculiar construcción con la 
prepos. eis (33 veces; Mt 18,6; quizá Me 9,42; 1 Jn, 
3 veces; 6 más en el resto del NT). Pisteuó indica siem¬ 
pre una adhesión, a diversos niveles: 

a) + dativo, dar fe a un enunciado (2,22: té graphé; 
4,50: tó logó; 5,47: emois rémasi; 12,38: té akoé) o dar 
crédito a una persona (4,21; 5,24.38.46; 6,30; 8,31.45.46; 
10,37.38: tois ergois como declaración de Jesús; 14,11). 

b) + acus. y dativo de persona, confiarse a alguien 
(2,24). 

c) La construcción con eis añade un sema direccional, 
que confiere un dinamismo a la acción del sujeto. Jn con¬ 
cibe de modo dinámico la relación sujeto-objeto y la 
expresa con esta prepos. Así se explica que, siendo con 
mucho el que más usa el verbo pisteuó, nunca emplee el 
sustantivo pistis (sinópticos y Hch, 40 veces; Pablo, 143), 
más indicado para expresar posesión/estado en el sujeto 
que dinamismo sujeto-objeto. La expresión cast. «creer 
en» no traduce adecuadamente, por ser la prepos. cast. en, 
al contrario que la gr. eis, más estática que dinámica. 
Además, «creer en» se usa con complemento de persona 
(«en alguien») y de cosa («en algo»). No así pisteuó eis, 
cuyo término es siempre personal, en Jn siempre Jesús, 
excepto en 12,44; 14,1: Dios y Jesús (en Rom 10,10, eis 
indica finalidad, no término); como actividad del sujeto 
en su relación con un término personal: dar / prestar / 
mantener la adhesión. En 1,12; 2,23; 3,18c, el término 
es to onoma, que expresa la persona bajo cierto aspecto 
indicado en el texto (3,18: en cuanto Hijo único de Dios) 
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o implícito (1,12: en cuanto Palabra/Vida/Luz; 2,23: en 
cuanto Mesías reformador). 

d) En 3,15 aparece la construcción insólita en + da¬ 
tivo, justificada, sin embargo, por el paralelo con la ser¬ 
piente levantada. El Hombre levantado en alto es lugar 
de referencia fijo, punto en el que convergen las miradas 
de todos. «Creer» corresponde en la comparación a «mi¬ 
rar» (tener la mirada fija en él; cf. Nm 21,9). La cons¬ 
trucción en auto marca la estaticidad del Hombre (que 
anticipa la figura de Jesús muerto en la cruz), centro de 
coincidencia de la mirada/fe de todos. En Nm 21,9 
(LXX) la preposición usada es epi + acus., que denota el 
término de un movimiento, indicando el contacto (Mt 14, 
28s; Jn 1,33); puede responder sencillamente a la pre¬ 
gunta ¿dónde?, unida a verbos estáticos: Le 2,25 (einai); 
Mt 13,2; Ap 14,1 (hestanai); 2 Cor 3,15 (keisthai). Tra¬ 
tándose de Jesús, el Hombre levantado en alto, se sub¬ 
raya su carácter de signo visible y punto de convergencia. 
Conforme a la comparación con la serpiente en el desier¬ 
to, se supone un pueblo que rodea el signo y fija su 
mirada en él, esperando la vida. La traducción propuesta 
(el que lo haga objeto de su adhesión) conserva el signi¬ 
ficado de adhesión y refleja al mismo tiempo el sema de 
estaticidad propio de la señal levantada. 

Guando la misma figura se considera desde la perspec¬ 
tiva de Dios (3,16) y el Hombre es la prueba de su amor, 
aparece de nuevo la construcción dinámica: pisteuó eis. 

e) + hoti y oración completiva que enuncia el conte¬ 
nido de la fe (8,24; 9,18; 11,27.42; 13,19; 14,10.11; 
16,27.30; 17,8). 

f) Cuando se usa sin complemento alguno, el contexto 
determina a cuál de las formas anteriores corresponde. 

II. Equivalencias. La adhesión a Jesús puede indicarse 
en su momento inicial (tema de aoristo) o en su perma¬ 
nencia (temas de presente y perfecto). El momento inicial 
está expresado por las metáforas: «acercarse a él» (6,35, 
etc.) o «a la luz» (3,19). La adhesión continua está in¬ 
cluida en varias metáforas que expresan diversos aspectos 
y efectos de la adhesión: «beber el agua» (7,37) significa 
aceptar (adhesión; cf. 4,14 subj. aor.) y recibir el Espí- 



107 


Fe 


ritu; «comer el pan/su carne y beber su sangre» (6,53.58), 
recibir su fuerza (el Espíritu) por una adhesión que 
acepta su vida y muerte como norma de vida; «trabajar 
por el pan que dura» (6,27), designa la adhesión en cuan¬ 
to se traduce en actividad de amor a los demás (6,35); 
«seguir a Jesús» (1,43; 21,19b) expresa también la adhe¬ 
sión en cuanto la vida de Jesús es guía y norma para 
el discípulo (—> Discípulo VII). 

III. Condición para la adhesión a Jesús. Pueden dis¬ 
tinguirse dos casos: el acercamiento espontáneo a Jesús y 
la respuesta a su invitación. El acercamiento espontáneo 
supone una opción previa en favor del hombre, que se 
expresa de diversas maneras: «escuchar al Padre y apren¬ 
der de él» (6,46), es decir, reconocer el amor de Dios 
por el hombre y asociarse a él en el propio modo de 
obrar (—> Padre IV); «practicar la lealtad» u «obrar en 
unión con Dios» (3,21); «querer realizar el designio de 
Dios» (7,17, actitud que sirve de criterio para apreciar 
la procedencia divina de la doctrina de Jesús; «aceptar 
las exigencias del Padre propuestas por Jesús y guardar 
su mensaje» (17,6), el del amor al hombre. 

Responden a la invitación de Jesús los que no han he¬ 
cho una opción personal por el provecho propio y el do¬ 
minio; tal opción es característica del círculo de poder 
opresor. 

Se ejemplifica esto en diversos personajes que aparecen 
en el evangelio: los dos discípulos de Juan Bautista, que 
conocen la calidad del Mesías y, por tanto, el amor de 
Dios por el hombre, siguen espontáneamente a Jesús y en¬ 
tran en su intimidad (1,35-39); Felipe, apegado a la men¬ 
talidad de la Ley y que, por tanto, conoce imperfectamen¬ 
te el amor de Dios por el hombre (cf. 14,8s), no se acerca 
espontáneamente, pero responde sin vacilar a la llamada 
de Jesús (l,43ss) (—> Discípulo III). El enfermo de la pis¬ 
cina, que tenía pecado (5,14), pero que no pertenecía al 
círculo opresor, sino a la masa de los oprimidos, responde 
también a la llamada (5,3ss) (—> Pecado Illa). 

IV. Término de la adhesión, a) El término de la ad¬ 
hesión es Jesús, reconociendo en él al Mesías e Hijo de 
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Dios (20,31; cf. 11,27). Tal profesión de fe, colocada al 
final del evangelio (20,31), después de la muerte-exalta¬ 
ción de Jesús, equivale a reconocer que el rechazado y 
crucificado por el poder político y religioso es el que rea¬ 
liza el designio de Dios sobre la humanidad y la historia 
(el Mesías), siendo al mismo tiempo la expresión del amor 
del Padre (Hijo de Dios), igual a él (^->Hijo Ilb), que 
ha recibido toda su riqueza y dispone de ella (hijo = he¬ 
redero universal, cf. 1,14; 3,35) y es su presencia (12,45; 
14,9) activa (5,17.36; 10,37s) en el mundo. Significa rati¬ 
ficar el veredicto de Dios dado por el Espíritu: que el 
mundo tiene pecado, que Jesús tenía razón y que el po¬ 
der del mundo ha recibido sentencia (16,8-11). 

h) A esta fórmula equivale la que usa Jesús: creer 
que yo soy [lo que soy] (8,24; 13,19; cf. 14,29), que se 
opone a la declaración de Juan Bautista: Yo no soy el 
Mesías (1,20) (—> Mesías III). Teniendo en cuenta el tes¬ 
timonio de Juan sobre la calidad del Mesías (1,29-34), 
esta fórmula encierra sus dos aspectos: el de enviado de 
Dios y el de Hijo de Dios (1,34) identificado con el 
Padre. 

c) A la formulación «el Mesías» corresponde «haber 
sido enviado por el Padre/Dios» (3,17; 5,36.38; 6,29.57; 
7,29; 8,42; 10,36; 11,42; 17,3.8.18.21.23.25; 20,21), o re¬ 
conocer que el itinerario de Jesús comienza en el Padre 
(13,3; 16,27.30). A la formulación «el Hijo de Dios» 
corresponde «ser uno/estar identificado con el Padre» 
(10,30.36.38). Por eso el mundo, que sufre por el pecado 
(1,29) (—> Pecado II), ha de reconocerlo como el enviado 
del Padre, el Mesías liberador. 

d) Aparecen así las profesiones de fe incompletas que 
existen en el evangelio. La de Felipe (1,44) lo considera 
Mesías según las descripciones hechas en el AT (1,45), 
pero no lo concibe como Hijo de Dios identificado con el 
Padre y presencia suya (14,9-11). La de Natanael (1,49), 
que explicita la de Felipe, lo considera «Hijo de Dios» 
no en el sentido que tenía la expresión en boca de Juan 
Bautista (el portador del Espíritu), sino en el de «rey de 
Israel», según Sal 2,7. La de Pedro, en nombre del grupo 
de discípulos, reconoce a Jesús como el «Consagrado por 
Dios» (6,69), que se interpreta en la línea de «Mesías»: 
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el Ungido/Consagrado para una misión (10,36; 17,17s). 
El escepticismo con que Jesús la acoge, recordándole que 
dentro de su mismo grupo hay un traidor, es una adver¬ 
tencia a Pedro, que va a negarlo. Jesús no se contenta 
con declaraciones verbales; para él, la piedra de toque de 
la fe está en la práctica que toma por norma su vida y su 
muerte (6,53s: comer su carne y beber su sangre). 

e) Cada miembro de la fórmula completa corresponde 
a una línea teológica del evangelio: «el Mesías», a la 
alianza-Pascua (éxodo, liberación; paralelo con Moisés, 
1,17); «el Hijo de Dios», a la línea de la creación (el 
Hombre-Dios, proyecto realizado (cf. 1,1c. 18). Existe otra 
correspondencia con el modo de describir la actividad de 
Jesús: «realizar el designio de Dios» significa llevar a 
cabo su misión mesiánica, dando al hombre vida definiti¬ 
va; «dar remate a su obra» significa que Jesús, con su 
respuesta al Espíritu, realiza plenamente en sí mismo el 
proyecto creador, la condición divina (4,34). 

V. La adhesión imperfecta, a) Existe una adhesión a 
Jesús, una aceptación intelectual de su mensaje que no se 
traduce en la práctica (8,31: Para ser de verdad mis dis¬ 
cípulos tenéis que ateneros a ese mensaje mío). Hay, por 
tanto, discípulos que no lo son «de verdad»: son los que 
le prestan una adhesión personal, dando fe a las palabras 
de Jesús, aceptando en principio su mensaje, pero sin 
llevarlo a la práctica. Tal discípulo no conoce la verdad: 
al no tener experiencia del amor de Dios como Padre no 
conoce la verdad sobre Dios (su amor por el hombre) ni 
la verdad sobre sí mismo (el proyecto del amor de Dios 
sobre él); no establece con Dios la relación hijo-Padre y, 
por tanto, no es libre (8,32). Entre los discípulos, el caso 
está tipificado en Simón Pedro (—> Pedro lile). 

b) En el caso de Natanael, la adhesión a Jesús nace 
de la elección que el Mesías hace de Israel (1,50: por¬ 
que... me fijé en ti), pero esa motivación es incompleta 
(cosas mas grandes verás); es la adhesión al Hijo de Dios- 
rey de Israel», pero no conoce aún el alcance de su obra 
y el de su amor/gloria (cf. 11,40). Reconocer que Jesús 
es «el Mesías-Hijo de Dios» equivale a creer que pue- 
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de comunicar al hombre la vida que supera la muerte 
(11,25-27). 

c) Los discípulos dieron su adhesión a Jesús respon¬ 
diendo a la primera manifestación de la gloria (2,11: 
vino = Espíritu/amor), pero esa fe no es completa hasta 
que no descubran todo el alcance de ese amor, es decir, 
toda la realidad de Jesús (11,15.40; cf. 1,50). Por eso 
Jesús considera insuficiente la fe de sus discípulos antes 
de su muerte y resurrección (16,21s): no habiendo cono¬ 
cido aún su amor, que llega a dar su vida por ellos 
(15,13), no pueden ver sus efectos, comprometerse a ese 
amor extremo ni tomarlo por norma; es más, la entrega 
de Jesús será un escándalo para ellos (16,32). Sólo la ex¬ 
periencia de su amor total será el fundamento de la fe 
plena (19,35) (—> Tomás; Visión V). 

VI. Fe y amor. Adherirse a Jesús significa aceptar el 
amor que ofrece, manifestado hasta el extremo en su 
muerte (13,1), y tomar a Jesús por modelo de vida, adop¬ 
tando como norma de conducta un amor al hombre como 
el suyo. Incluye, por tanto, una identificación por su per¬ 
sona, manifestada en la identidad de actitud y actividad. 
Al aceptar el hombre el amor de Jesús recibe de él el Es¬ 
píritu-amor (1,33: bautizar con Espíritu Santo) que le da 
la fuerza para llevar a cabo su propósito y da estabilidad 
a su adhesión (Santo = el que consagra). La comunión 
con Jesús que produce la unidad de Espíritu con él es lo 
que se llama amor (14,15) (—>Amor Ve). La adhesión 
desemboca, por tanto, necesariamente en el amor de iden¬ 
tificación con Jesús, que se traduce en la actividad del 
amor en favor del hombre (seguimiento) (—> Discípu¬ 
lo VII). 

VII. Efectos de la fe. La adhesión a Jesús, dada y 
mantenida, recibe en respuesta el don del Espíritu. La ac¬ 
ción del Espíritu en el hombre se expresa de muy diver¬ 
sas maneras, que pueden llamarse «los efectos de la fe» 
(—» Espíritu V); a) el nacimiento a una vida nueva y de¬ 
finitiva y la capacidad de crecimiento (l,12s) (—> Naci¬ 
miento I); b) la posesión de vida definitiva que lleva con¬ 
sigo la resurrección (6,40; ll,25s) (—> Resurrección III); 
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c) «no tener nunca sed» (6,35), en relación con el dicho 
a la samaritana (4,14); significa, por tanto, la recepción 
continua del Espíritu-agua que se convierte en manantial 
interior: la fe/adhesión mantenida es, por tanto, la que 
alimenta el manantial del Espíritu. Este efecto coincide 
con el del cumplimiento de las exigencias de Jesús, que 
comunican el Espíritu sin medida (3,34): la adhesión a 
Jesús se manifiesta en el cumplimiento de sus exigencias/ 
mandamientos (14,21) (—> Mandamiento V). De uno y 
otro modo se expresa el crecimiento personal del creyente; 

d) la identificación con Jesús por la participación del mis¬ 
mo Espíritu hará que el discípulo continúe la actividad 
de Jesús con obras como las suyas y aún mayores (14,12), 
y e) «dejar de caminar en la tiniebla» (12,46; cf. 8,12), 
es decir, quedar libre del dominio ejercido a través de la 
ideología que, ocultando el amor de Dios, ciega al hom¬ 
bre y lo priva de objetivo y de vida; equivale a «conocer 
la verdad» (—> Verdad Ilb). De ahí que la adhesión a 
Jesús se dé fuera del territorio judío (10,42). 

VIII. Obstáculos a la fe y opción contra Jesús. El 
obstáculo para dar adhesión a Jesús es la ideología llama¬ 
da en Jn «la tiniebla» (1,5) o «la mentira» (8,44) (—> Ti¬ 
niebla I). Pero dentro de este principio general pueden 
distinguirse diversos casos: a) Los que utilizan la ideo¬ 
logía como arma de dominio sobre el pueblo y cobertura 
que les permite practicar la injusticia (3,19s); son los 
opresores, que han optado por el provecho y la gloria 
personal (5,44; cf. 7,18), no escuchan a Jesús ni quieren 
reconocer que su actividad procede del Padre, pues han 
ignorado su mensaje y no hacen caso de sus palabras 
(5,36-44); son éstos los que no se acercan a la luz por¬ 
que su modo de obrar es perverso (3,19; cf. 7,7; 17,15) 
(—>Obra V); son los que «obran con bajeza» (3,20), 
cometen la injusticia (cf. 7,18) o «practican el pecado» 
(8,34). Esta negativa a dar adhesión a Jesús (10,25.26), 
una vez que se le ha conocido, es siempre culpable: signi¬ 
fica rechazar el amor al hombre que se manifiesta en 
Jesús (cf. 16,9); nace de la obstinación en el pecado 
(15,22) y en ella tiene el hombre su propia sentencia 
(3,18). Produce el odio de la luz (3,20), es decir, el deseo 



de suprimirla (5,18). Estos son los enemigos de Jesús. 

b) Los que absolutizan una ideología, sobre cuya legi¬ 
timidad no admiten duda. Tal es el caso de Nicodemo 
respecto a la Ley y su interpretación oficial (3,10: el 
maestro de Israel; 3,12: y no creéis). No es enemigo de 
Jesús; por el contrario, lo defiende, pero no llega a com¬ 
prender su persona ni la salvación que ofrece (—> Nico¬ 
demo). 

c) Los que conciben al Mesías como un triunfador 
terreno y no ven en su muerte la expresión del amor que 
salva (6,64); aun habiéndose separado de la institución, 
al hacerse discípulos de Jesús, seguían profesando sus 
principios. Tal fue la adhesión que le dieron en Jerusalén 
(2,23) interpretando mal su gesto mesiánico (2,14-16; 
2,17). Está en relación con esta mentalidad el deseo de 
«señales portentosas» (4,48; 6,30). Otros, como «la gen¬ 
te» de Jesús (—> Hermano II), aceptan plenamente la 
ideología del «mundo» y no dan su adhesión a Jesús 
(7,5-7). 

d) El pueblo, cegado por la Ley, la ideología oficial, 
no da su adhesión a Jesús a pesar de tantas señales como 
ha hecho (12,37-40). Los grandes culpables de la situa¬ 
ción son los dirigentes, quienes, por no poner en peligro 
su posición, ocultan la persuasión a que han llegado res¬ 
pecto a Jesús (12,42s). 

IX. Fe y mensaje, a) Jesús es el centro de la historia, 
el dador del Espíritu y de la vida; por eso, como pre¬ 
cursor, Juan Bautista aparece para dar testimonio de la 
luz (el Mesías) y que por él todos lleguen a creer (17,20). 
Paralelamente serán después los discípulos quienes, con 
su mensaje, lleven a los hombres a creer (17,20); es tam¬ 
bién un testimonio, que ellos transmiten, recibiéndolo 
del Espíritu (15,26s). El mensaje del amor al hombre es 
la misión misma y no se expone solamente con palabras, 
sino con la actividad, pues, como en el caso de Jesús, el 
último argumento para creer son siempre las obras (5,38; 
10,37s; 14,11); de ahí que los que creen por la ense¬ 
ñanza de Jesús no se remitan a sus palabras, sino a sus 
obras (7,31). Las palabras suscitan la adhesión (8,30), por 
ser una denuncia de la actividad del mundo (8,26) a la 
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que se opone la actividad de Jesús. El puede hablar así 
porque en él no hay pecado alguno (8,46), es decir, no 
practica la injusticia (7,18). Escuchar el mensaje de Jesús 
es lo mismo que dar fe al Padre que lo envió (5,24). 

Hay un progreso en la fe: de dar fe a la palabra/ 
mensaje de Jesús, promesa de vida (4,50) a darle la adhe¬ 
sión a su persona al constatar la vida que comunica 
(4,5 3) . 

b) La adhesión a Jesús por el mensaje de los discípu¬ 
los está ejemplificada en el caso de la samaritana. Sus 
paisanos prestan adhesión a Jesús por las palabras de la 
mujer (4,39), que les anunciaba la posibilidad de que 
hubiese llegado el Mesías salvador (4,29). Al acercarse a 
Jesús y escucharlo (4,40), su fe se convierte en un «sa¬ 
ber» que es «el salvador del mundo» (4,42) por haber 
experimentado su acción salvadora (4,40.43: dos días) 
(—> Día IV). 


Felipe 

Gr. Philippos [12]. 

Para la llamada de Felipe (—> Discípulo lile). 

Felipe procede del mismo pueblo de Andrés y Pedro, 
Betsaida (—> Andrés). 

El apego de Felipe a las instituciones del pasado le 
impide comprender el modo de vida de la comunidad me- 
siánica, basado en el amor que comparte. Cuando Jesús 
lo pone a prueba proponiendo «comprar pan» como po¬ 
sible solución al hambre de la multitud (6,5), Felipe 
acepta el dinero como recurso, aunque ve que en concre¬ 
to la solución es imposible. Mientras Jesús va a enseñar¬ 
les a compartir, solución del amor y fuente de libertad, 
Felipe piensa en categorías de comprar/vender (depen¬ 
dencia de los que poseen), justificadas por el comercio 
del templo, denunciado por Jesús como sistema de explo¬ 
tación (2,14-16: vendedores, cambistas). 

Aparece de nuevo Felipe en el episodio de los griegos 
que quieren ver a Jesús (12,21s). Se recuerda su proce- 
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dencia de Betsaida aludiendo a la pesca/misión. Se la 
llama «Betsaida de Galilea»; el dato, sin embargo, no ha 
de ser interpretado según la geografía política (Betsaida 
pertenecía a la Traconítide) sino, como en la mención del 
lago (6,1: el mar de Galilea, de Tiberíades), desde un 
punto de vista étnico-r eligió so: Felipe es judío de men¬ 
talidad. No se atreve a tomar la iniciativa apoyando la 
petición de los griegos; va a consultar a Andrés, discípulo 
más cercano a Jesús (1,39) y ambos van a consultarlo a 
Jesús (—> Andrés). 

Aparece Felipe por última vez en la Cena (14,8-10). 
Muestra allí no haber comprendido la calidad del Mesías, 
sobre quien bajó y en quien reside el Espíritu (l,32s), la 
plenitud de la gloria del Padre (1,14), y que, identificado 
así con el Padre, realiza su presencia entre los hombres 
(->Fe IVd). 

Esta insuficiencia en la comprensión del Mesías, conce¬ 
bido como un delegado o representante de Dios (12,13: 
el que viene en nombre del Señor) y no como su misma 
presencia, es propia de los que lo conciben en categorías 
del AT. El problema será resuelto cuando se verifique la 
promesa de Jesús a los suyos enunciada en 1,51 (cf. 19, 
34.37). Felipe, sin embargo, no volverá a ser mencionado. 


Fiesta 

Gr. heorté [17]. Cf. Paskha, Pascua [10]; paraskeué, 
preparación [3]; he skénopégia, las Chozas [1]; ta egkai- 
nia, la Dedicación [1]. 

I. El marco de las seis fiestas. Jn estructura la entera 
actividad de Jesús, hasta su muerte (el Día sexto; 
—>Día II), dentro de un esquema de seis fiestas. De 
ellas, la primera, la tercera (prácticamente la central por 
la conexión entre Chozas y Dedicación) y la última son 
fiestas de Pascua. Esto demuestra la importancia en Jn 
del tema pascual, en relación con la alianza, una de las 
líneas maestras de su evangelio (-* Creación VIII). 

Las fiestas en Jn tienen significado teológico. La Pas- 
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cua, en particular, incluye los temas de la alianza y del 
éxodo, que servirán para interpretar la actividad de Jesús. 
Esta se concibe como salida o liberación de la tierra de 
esclavitud (—> Mundo IV), que constituye un nuevo pue¬ 
blo (-> Mesías Ve); éste posee la carta fundacional de su 
alianza (—> Mandamiento III) y llega a la tierra prome¬ 
tida (—> Discípulo IXa). 

El tema pascual está ya presente en el Prólogo por 
alusión a la Tienda del Encuentro (1,14: acampó), llena 
de la gloria de Dios (1,14: gloria, plenitud de amor y 
lealtad), que se sitúa en el contexto del éxodo (cf. Ex 
40,34-38). El cambio de alianza se anuncia con la oposi¬ 
ción entre Moisés y Jesús Mesías (1,17); el lector reco¬ 
noce al nuevo pueblo en la comunidad que habla (1,14. 
16: nosotros, todos nosotros). 

Se encuentra más tarde en la mención del Cordero de 
Dios que quita el pecado del mundo (1,29) (—> Peca¬ 
do II) y en el hisopo destinado a recoger la sangre del 
cordero, que libera de la muerte (19,29), alusión a Ex 12, 
21ss (del cordero pascual) (—> Sangre). En su aspecto 
de alianza, el tema está indicado en la escena de Caná 
por la datación «al tercer día» (2,1), que remite a la teo- 
fanía del Sinaí (Ex 19,11.15.16; cf. 2,11), en las alusiones 
al Esposo (—»Boda III) y en la entrega del Espíritu 
(19,30) (—> Espíritu IV). 

II. La primera Pascua (2,13) es el momento de la 
manifestación mesiánica de Jesús en el templo, centro y 
símbolo de la institución judía (2,15: el azote). En ella 
hace su denuncia del templo corrompido por el comercio 
(2,14-16) y anuncia su sustitución por el nuevo santuario 
de su persona (2,19.21), donde reside la gloria de Dios 
(1,14). Al mismo tiempo, su acción profética de expulsar 
el ganado del templo (2,15; -^-Pastor Ha) preludia su 
acción futura de hacer salir al pueblo de la institución 
que lo explota y oprime (10,lss); anuncia ya su éxodo, 
el que se esperaba del Mesías como nuevo Moisés 
(—> Mesías V). Para la determinación «la Pascua de los 
Judíos», vse. Templo Illb, Judíos Ha. 

El impacto de esta manifestación mesiánica se prolon¬ 
ga durante el primer ciclo (3,3.5: el reino de Dios; 3,14: 
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Moisés en el desierto; 3,16: alusión a Abrahán que entre¬ 
ga a Isaac, en relación con el cordero pascual; 3,28s: el 
Mesías-Esposo, con alusión a la nueva boda-alianza) 
(—> Boda; —> Mujer). 

III. La segunda Pascua. Frente a la Pascua de la ins¬ 
titución judía (6,4), que lo rechaza (4,1-3,44; 5,18), pro¬ 
pone Jesús una muestra anticipada de lo que será el éxo¬ 
do del Mesías. Se encuentran en esta sección muchos 
temas pertenecientes al éxodo: el paso del mar (6,1), el 
monte (6,3.15), la tentación (6,6), la infidelidad (6,15), 
el maná (6,31.58) con mención explícita de Moisés (6,32), 
el cordero pascual (6,51: carne y sangre), la Ley (tema 
del pan y la comida, 6,5lss), la incomprensión (6,30), la 
muerte en el desierto (6,49.58), la tierra prometida (6>21). 
Se unen temas proféticos, en particular de la historia de 
Eliseo (6,9; cf. 2 Re 4,42-44). 

El éxodo de Jesús cumple lo escrito por Moisés (5,46) 
y se realiza a partir de la institución judía, que es rebel¬ 
de a Dios (5,37b-38) y se opone a Jesús (5,16-18.43); por 
eso no se señala punto de partida, sino simplemente el 
paso a la otra orilla del mar (6,1). Este paso escenifica 
lo que más tarde expresará Jesús como «no pertenecer al 
orden este» (8,23) o «al mundo» (15,19; 17,14.16). El 
modo de cumplir su éxodo será asimilarse a él (comer 
su carne y beber su sangre, 6,56). 

IV. La tercera Pascua es al mismo tiempo la de «los 
Judíos» (11,55), que no llegará a celebrarse (19,42: la 
prepararción de los Judíos), y la de Jesús (12,1; 13,1); 
en ella será sacrificado el verdadero Cordero, a la hora 
sexta del día de la preparación (19,14); se cumplirá el 
éxodo de Jesús, su paso al Padre (13,1), se constituirá el 
nuevo pueblo (19,23-27) (—> Madre), se dará el Espíritu, 
que toma el puesto de la Ley (19,30.34). Corona el ciclo 
de las seis fiestas y está precedida de una expectación de 
seis días (11,55; 12,1), que realza su importancia. Da 
comienzo a la fiesta nueva y definitiva. 

Como fiesta de sentido mesiánico, la Pascua incluye el 
tema del Mesías-rey, que se desarrolla ampliamente en el 
diálogo con Pilato y en las escenas siguientes (18,33-19, 
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22). Enlaza así con la manifestación mesiánica de la pri¬ 
mera Pascua (vse. antes II) y con el conato de hacer rey 
a Jesús en la segunda (6,15); asimismo con la manifesta¬ 
ción mesiánica en Jerusalén (12,12ss; cf. 12,34: el Me¬ 
sías), ya en contexto pascual (12,12: al día siguiente, el 
quinto antes de la Pascua, cf. 12,1), pero donde por el 
uso de «el ramo de las palmas» (12,13) se incorporan a 
la Pascua motivos mesiánicos de las Chozas y la Dedica¬ 
ción (cf. Lv 23,39-41; 2 Me 10,7) (^-> Mesías IV). 

V. Una fiesta de los Judíos, sin nombre, se menciona 
en 5,1. Es el símbolo de toda fiesta y sirve para contra¬ 
poner la situación del pueblo a la institución que lo opri¬ 
me (—> Judíos I, II). La narración tiene por trasfondo el 
pasaje de Ez 36,38-37,lss, sobre los huesos que recobran 
vida (36,38: ovejas, Jerusalén, fiesta; cf. Jn 5,1: fiesta; 
5,2: Jerusalén, Ovejera; Ez 37,2.4.11: [huesos] secos; 
Jn 5,3: secos/resecos). El espectáculo de la piscina, en 
violento contraste con la fiesta, marca la distancia entre 
los dirigentes y el pueblo; la enumeración de los males 
físicos que éste sufre (5,3) añade la idea del abandono 
inveterado y situación desesperada (5,5: treinta y ocho 
años) en que se encuentrar; la mención del agua de la 
piscina (5,7), la de las vanas esperanzas que alimenta 
(_>Agua V). Tiene lugar en esta fiesta la gran contro¬ 
versia sobre el descanso de precepto (5,9b) o, de modo 
positivo, sobre la actividad liberadora de Jesús, que es la 
de Dios mismo, rechazada por los dirigentes que buscan 
matarlo (5,16-18). Su tema central es el criterio del bien: 
Jesús pone como único criterio el bien del hombre, por 
encima de toda institución o precepto; sus adversarios, la 
observancia de la Ley, aunque ésta impida el bien del 
hombre (5,10). Para Jesús, Dios, antes que legislador, es 
Padre (Creador), y su amor, manifestado en la actividad 
de Jesús, se propone llevar al hombre a la plenitud de 
vida (5,21.26), rechazando todo lo que se oponga a ese 
designio (5,30; 6,39) (—>Ley IV). 

VI. En la fiesta de las Chozas (7,1-8,59), la acción se 
desarrolla dentro del templo (7,14-8,59), denunciado ya 
por Jesús en la primera Pascua (2,Í3ss) y que aparece 
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como recinto de muerte incompatible con la presencia 
de Jesús (7,19.25.30.32.44.45; 8,28.37.40.44.59). Los sím¬ 
bolos principales de la fiesta, el agua (7,37-39) (—>Agua 
III) y la luz (8,12) —>Luz Ha), enmarcados en una teo¬ 
logía del templo (—» Templo Ule), los aplica Jesús a su 
persona para describir su misión mesiánica. Al invitar al 
pueblo a acercarse a él (7,37; 8,12), se propone como 
alternativa a la institución que había denunciado (2,13ss). 
El Mesías que grita en el templo asume el papel de la 
Sabiduría (7,28.37; cf. Prov l,20ss). El tema del éxodo 
está presente en el símbolo de la luz que invita al segui¬ 
miento saliendo de la tiniebla (8,12); ésta es el templo 
mismo, ámbito de la mentira que da muerte, dominado 
por el dios-dinero (8,20: el tesoro; —> Enemigo II). De 
lo contrario, espera la ruina individual y colectiva (7,34; 
8,21.23; cf. Prov l,27s). 

La alternativa de Jesús es tan radical que invalida el 
privilegio de ser hijo de Abrahán (8,37.39.41.56: vuestro 
padre); lo único que cuenta es tener por Padre a Dios 
(8,42.47), en oposición al padre homicida y mentiroso 
que inspira la actividad de los dirigentes (8,44; cf. 8, 
40.55). 

VIL La fiesta de la Dedicación (10,22-39) recoge los 
temas de la sección anterior (9,4; 10,25.37: las obras de 
Dios; 8,22; 10,24: el Mesías; 10,lss.26ss: las ovejas) y 
depende de ella. Después de la salida de Jesús del tem¬ 
plo, que ha mostrado la absoluta incompatibilidad del 
Mesías con la institución, invierte Jn su esquema ordina¬ 
rio: en lugar de comenzar por una fiesta y sus motivos 
teológicos para explicar la actividad de Jesús, parte ahora 
de su actividad en favor del hombre, la creación por el 
Espíritu (9,6) (—> Nacimiento II), y sus consecuencias 
frente a la institución, que no la tolera (9,34); nace de 
ahí la violenta denuncia que hace Jesús de los dirigentes 
judíos y la nueva propuesta de su alternativa (9,39-10,22). 
A partir de ella se mira la realidad de la fiesta (10, 
22-39); la controversia ratificará definitivamente la rup¬ 
tura (10,31.39). 

Aparecen en ella los temas de la realeza (10,23: Salo¬ 
món), el del Mesías ungido (10,24) y pastor (10,26: ove- 
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jas, alusión a David, pastor de Israel, cf. Ez 34,23), la 
consagración mesiánica y el título real de «Hijo de Dios» 
(10,36). 

Termina con el paso del Jordán (10,40), que alude a 
la entrada en la tierra prometida y escenifica la ruptura 
y la alternativa de Jesús (10,41: allí) (^>Betania I, II). 


Fruto 

Gr. karpos [10]. Cf. iberismos, siega [2], therizó, se¬ 
gar [4], speiró, sembrar [2], kopos, fatiga [1], kopiaó, 
fatigar [3], alieuó, pescar [1], ikhthus, pez [3], opsa- 
rion, pescado [3], Béthsaida, puerto pesquero [2]. 

I. Significado de los términos. «El fruto» designa me¬ 
tafóricamente el resultado de la actividad de Jesús y de 
los suyos. La metáfora forma parte de diferentes conjun¬ 
tos simbólicos: a) en la imagen del grano de trigo (12,24) 
y en la alegoría de la vid el fruto se concibe como fecun¬ 
didad y expansión de la vida que se posee (15,2.4.5.8). 

b) Según otra imagen, el fruto necesita un trabajo prepa¬ 
ratorio (siembra) y otro de recolección (siega) (4,35s), y 
es fuente de alegría para sembrador y segador (4,35-37). 

c) «La pesca», por su parte, es imagen del trabajo de la 
misión (21,3), cuyo fruto está representado por «los pe¬ 
ces» (21,6.8.11) y «el pescado» (21,9.10.13); el nombre 
de Betsaida (puerto pesquero) hace alusión a la misión 
como pesca (1,44: los tres discípulos que aparecerán rela¬ 
cionados con la misión: 12,12s; 21,3ss). d) En 4,38, el 
término kopos (fatiga) designa el fruto en cuanto resul¬ 
tado de la labor. 

II. Aspectos del fruto. Según las diversas imágenes 
que describen el fruto, éste se concibe de dos maneras: 
a) como resultado exterior, los hombres en quienes se 
realiza el designio divino (tener vida definitiva) (—> Crea¬ 
ción III, IV), en correspondencia con las metáforas de la 
siega y los peces; b) como la expansión y aumento de la 
vitalidad del que lo produce, según las imágenes del gra¬ 
no de trigo y de la vid. 
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Resultan así dos aspectos del fruto: el primero es obje¬ 
tivo, la existencia de hombres completados por el Espíri¬ 
tu; pertenece a la realización del designio de Dios por me¬ 
dio de la actividad, dando a los hombres la experiencia 
de un amor gratuito e incondicional que manifiesta el de 
Dios mismo (9,4; 4,36: metáfora de la siembra). Los 
hombres que constituyen el fruto se designan con varias 
metáforas: «hombres adultos» (6,10: andres; cf. 1,30), 
«mayor de edad» (9,21.23), «peces grandes» (21,11); tam¬ 
bién se refieren a esta calidad humana «el fruto para una 
vida definitiva» (4,36) y «el fruto que dura» (15,16). 

El segundo aspecto es el fruto «subjetivo», el acaba¬ 
miento del proyecto creador (el Hombre-Dios; ser hijo 
de Dios) (—> Creación III, IV). La actividad del amor 
es fecundidad del que la ejerce, pues procede del amor 
(el Espíritu) que en él existe; al mismo tiempo, es creci¬ 
miento, pues desarrolla su capacidad de amor y entrega. 
Se expresa de otro modo al decir que las exigencias (acti¬ 
vidad del amor) del enviado de Dios comunican el Espí¬ 
ritu sin medida (3,34; cf. 6,63). A este aspecto pertenece 
la metáfora del alimento: para Jesús es alimento realizar 
el designio del Padre (comunicar vida al hombre) (4,34). 
También la del nacimiento del «Hombre» nuevo, de con¬ 
dición divina, en medio de la oposición del mundo, que 
causa dolor y muerte (16,21). Ese Hombre-Dios es Jesús, 
pero, en su propia circunstancia, también el discípulo 
podrá llegar a amar hasta la muerte, como Jesús, acaban¬ 
do en sí mismo el proyecto creador. 

El fruto objetivo es crecimiento en extensión: aumenta 
el número de los que entran en el ámbito de la vida, se 
multiplica la nueva humanidad. El fruto subjetivo es cre¬ 
cimiento en intensidad: avance en el camino hacia el Pa¬ 
dre (14,6s), mayor realización de la calidad de hijo de 
Dios (1,12). 

El fruto son los hombres en los que existe «el amor 
leal» (1,17); siendo éste vínculo de unión y de comu¬ 
nión, va constituyendo la nueva comunidad de amigos 
(15,13ss) y hermanos (20,17), la familia del Padre cuyo 
centro es Jesús, el primogénito. Esta comunidad es uni¬ 
versal (19,23s) y sustituye e integra al antiguo pueblo 
(15,1: Yo soy la vid verdadera; cf. 11,52; 19,25-27). Así, 
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los samaritanos aceptan al Mesías como salvador del mun¬ 
do (4,42), los griegos se acercan a Jesús (12,20) y la 
última misión se desarrolla en contexto no judío (2Í,ls: 
Tiberíades, siete discípulos). 

III. Condiciones -para el fruto. Siendo el fruto la fe¬ 
cundidad por el amor de la vida que se posee, la primera 
condición es poseer esa vida permaneciendo unidos a Je¬ 
sús (15,4: la vid y los sarmientos), es decir, permanecien¬ 
do en su amor (15,9). Quien no recibe continuamente el 
Espíritu, principio vital, no puede producir fruto, no 
tiene vida que pueda ser fecunda. Quien no tiene la fuer¬ 
za del amor, no puede ejercer la actividad del amor. 

Todo sarmiento que esté unido a Jesús da fruto; en 
caso contrario, es cortado y arrojado fuera (15,2). El dis¬ 
cípulo va produciendo fruto cada vez mayor, gracias a «la 
limpia» que el Padre hace, quitando los obstáculos que 
limitan la capacidad de amar (15,2). 

La segunda condición, inseparable de la primera, es la 
actividad en favor del hombre, cumpliendo los manda¬ 
mientos de Jesús (15,10), realizando las obras de Dios 
(9,3s). La elección que hace Jesús de los suyos tiene por 
objetivo que produzcan fruto (15,16). Esta actividad y 
colaboración del discípulo con el Espíritu que está en él 
(14,16: estará en vosotros; 20,22: Recibid Espíritu Santo; 
cf. 4,14) hace que el fruto sea inseparablemente de Jesús 
y suyo (15,16: vuestro fruto). 

La tercera condición es que la actividad no esté limi¬ 
tada por miedo a las consecuencias; el amor que se prac¬ 
tica consiste en el don de sí total y continuo, que puede 
llegar hasta el don de la vida (12,24); sólo esa disposi¬ 
ción produce mucho fruto; la falta de ella deja estéril 
(12,24; queda él solo). La actividad ha de hacer visible 
a los hombres el amor del Padre mismo, según el modelo 
propuesto por Jesús: el amor hasta el límite (1,14: el 
amor leal), dispuesto a la entrega total. Aceptar ese amor 
es recibir el Espíritu. De ahí que advierta Jesús que el 
apego a la vida y el miedo al ambiente hostil malogran 
al hombre, impidiéndole realizarse con el amor. En cam¬ 
bio, quien es capaz de perderse, se conserva para la vida 
definitiva (12,25). 
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IV. El fruto en la misión, a) El episodio de la pesca 
(21,lss) escenifica las condiciones necesarias para el fruto 
y los aspectos de éste. No hay fruto en la noche, que 
equivale a la ausencia de Jesús (21,3) (—>Luz IV). Se 
produce, en cambio, cuando Jesús está presente y los dis¬ 
cípulos escuchan su voz/mensaje (21,4-6). Pedro, que no 
había osado afrontar la muerte con Jesús (18,Í5ss), se 
muestra ahora dispuesto a dar la vida y lo expresa tirán¬ 
dose al mar, gesto que simboliza la muerte (21,7); sólo 
cuando sale del agua puede arrastrar la red con los peces 
(21,11). 

b) Jesús, que había empleado la imagen del pastor 
para expresar su decisión de dar la vida (10,10; cf. 12, 
24: el grano que muere), la utiliza para hacer rectificar 
a Pedro de la mentalidad que lo llevó a negarlo. Sus 
preguntas, en el contexto de misión, la describen como 
pastoreo (21,15-17): estar dispuesto a morir como Jesús 
es la condición para seguirlo y producir el fruto que Pe¬ 
dro no había obtenido en la pesca (21,3) (—> Pastor Ule, 
g; —> Pedro III). 

c) En la eucaristía, Jesús ofrece a los discípulos su 
propio pescado, pero íes pide que aporten también del 
que ellos han cogido (21,10.13). Nótese en este pasaje el 
cambio de términos: ikhthus, pez, designa el fruto obje¬ 
tivo de la misión (21,6.8.11); opsarion, pescado, el fruto 
como alimento (21,10); la designación opsarion para el 
alimento que ofrece Jesús, que, siendo la eucaristía, lo 
representa a él mismo, lo designa como primer fruto del 
amor que lo llevó a la muerte, que sigue dándose por 
amor a los suyos (20,9.13); «el/los pescados», que los 
discípulos han cogido y que deben aportar (21,10), los re¬ 
presentan a ellos mismos, en cuanto el desarrollo del pro¬ 
pio amor por el trabajo en favor del hombre los capacita 
para darse en alimento (comunicar vida) a la comunidad. 
En la eucaristía, por tanto, además deí don de Jesús a 
los suyos ha de estar presente el don de unos a otros. 

V. La alegría y el fruto, a) Abrahán, que recibió la 
promesa de tener una descendencia ilimitada y de ser 
bendición para todos los pueblos (Gn 17,lss; 18,18), se 
alegró al ver anticipadamente «el día» de Jesús, el Mesías 
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que la cumple (8,56). La alegría de Juan Bautista llega a 
su colmo al oír la voz del Mesías-Esposo que realiza la 
restauración prometida (Jr 35,1 Os) y que tendrá abundan¬ 
te descendencia (3,30: A él le toca crecer). Entre estos 
dos personajes se coloca la entera historia de Israel, expec¬ 
tación de la felicidad prometida. 

b) El tema de la alegría de Jesús y los suyos se co¬ 
loca a menudo en contexto de misión: el fruto será mo¬ 
tivo de alegría para sembrador y segador (4,36); el naci¬ 
miento del hombre es causa de alegría, que sucede a la 
tristeza y dolor de la prueba y la persecución (16,21): el 
dicho está en relación, en primer lugar, con la resurrec¬ 
ción de Jesús (16,22), quien con su muerte ha llevado 
a su cumbre el proyecto divino (—> Creación IV); se cum¬ 
ple en el primer encuentro de Jesús con los suyos des¬ 
pués de la resurrección: los discípulos sintieron la alegría 
de ver al Señor (20,20). Esta es la alegría por el fruto 
del amor. 

Esta alegría «objetiva» es inseparable de la alegría 
«subjetiva»: el amor practicado produce la experiencia 
del amor; así Jesús se mantiene en el amor del Padre 
(vive rodeado de su amor) por su entrega a la actividad 
del amor (cumplir sus mandamientos); los discípulos se 
mantienen en el amor de Jesús (viven rodeados de su 
amor) por entregarse como él (15,10). La experiencia de 
ese amor que inunda de alegría se tiene en la eficacia de 
la petición al Padre en unión con Jesús (16,23s). El amor 
del Padre, que va a guardar a los discípulos, les comuni¬ 
cará la alegría propia de Jesús (17,13). 



Gloria 

Gr. doxa [18]; doxazó, glorificar, manifestar la gloria 
[23]; timad, honrar [6]; timé, honor, estima [1]; pha - 
neroó, manifestar [9]. 

I. Significado y uso de los términos. El término 
gr. doxa traduce el hebr. kabod y conserva las acepciones 
de éste: riqueza, esplendor. Puede ser divina o humana. 
En este último caso denota el brillo del rango social y el 
honor que se le tributa. 

En el AT, la gloria que manifestaba la presencia de 
Dios revestía formas visibles: la nube en el desierto (Ex 
16,7.10) o en el Sinaí (Ex 24,15s); el fuego voraz en el 
monte (Ex 24,17), la columna de nube o de fuego que 
acompañaba al pueblo (Ex 40,38; Nm 14,14); podía tener 
carácter de amenaza (Ex 16,7ss; Nm 14,10-39). 

Moisés quiso ver la gloria de Dios, pero no pudo ver 
su rostro porque esto le habría causado la muerte (Ex 
33,18-23; 34,6-8). La gloria de Dios, señal de su presen¬ 
cia y comunicación, llenó la Tienda del Encuentro sobre 
la que se posó la nube (Ex 40,34s) y, más tarde, el tem¬ 
plo de Salomón el día de su Dedicación (1 Re 8,10s). 

En la profecía de Ezequiel, la gloria abandona el anti¬ 
guo templo (8,4; 10,4.18s) y entra más tarde en el nuevo 
(43,1-5), asegurando la presencia perpetua de Dios (43,7). 

El verbo doxazó, con sentido manifestativo, emplea el 
aor. medio-pasivo (7,39; 11,4; 13,31s; 14,13; 15,8) y, 
paralelamente, el aor. y fut. activos (12,28; 13,32; 16,14; 
17,1.4.5; 21,19); también el pf. medio-pasivo (17,10). No 
es manifestativa la forma reflexiva (8,54), de ahí el uso 
del complemento perifr. sou to onoma (12,28). 

Lo mismo se emplea en los LXX, que traducen el 
niphal de 5 adar o kabed por formas medio-pasivas mani¬ 
festativas de doxazó/endoxazó. Así, aor., Is 66,5: bina to 
onoma K. doxasthé kai opsé en euphrosuné humón, que 
el Señor muestre su gloria y veamos vuestra alegría; fut., 
Ex 14,4-7; Lv 10,3; Is 24,23: enópion: Ez 28,22; pf. Ex 
15,1.6; 34,29.35; 2 Sm 6,20: lucirse, 22; Mal 1,11: mi 
fama es grande. 

Este uso había sido anticipado por Jn en la primera 
manifestación de la gloria: ephanerósen tén doxan autou 
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(2,11), forma explícita que anunciaba el uso posterior de 
doxazó. De hecho, la manifestación de la gloria en Caná 
es proléptica respecto a la que tendrá lugar en «su hora», 
con la que se conectan los demás textos. 

«Honrar» (timad) se usa en Jn en el sentido de mos¬ 
trar estima de alguien (5,24: de Jesús y el Padre; cf. 4, 
44: timé); cóntextualmente asume el sentido de reivin¬ 
dicar el honor del Padre (8,49) y el de enaltecer, conferir 
dignidad (12,26: el Padre al discípulo). 

II. Equivalencias. La equivalencia de la gloria divina 
(doxa) con amor y lealtad (kharis kai alétheia) está explí¬ 
citamente expresada en 1,14. 

La equivalencia de la gloria-amor con «el Espíritu» (to 
pneuma) aparece, en primer lugar, por el paralelo entre 
los verbos usados en 1,14: hemos contemplado (etheasa- 
metha) su gloria y 1,32: He contemplado (tetheamai) al 
Espíritu. En segundo lugar, Jesús da a los suyos la gloria 
que él ha recibido del Padre (17,22); esto se verifica 
cuando les comunica el Espíritu (20,22) que él mismo 
había recibido (l,32s) (—> Espíritu II; —>Amor II). 

La misma realidad divina se expresa en términos de 
«gloria» en cuanto es riqueza y esplendor; de «Espíritu», 
en cuanto es fuerza y principio vital; de «amor leal», en 
cuanto es benevolencia y actividad que se traduce en don. 

III. La gloria de Dios en Jesús, a) Jesús está lleno 
de la gloria de Dios (1,14), riqueza del Padre que él 
recibe como Hijo único y heredero universal (1,14; cf. 3, 
35; 13,3). Esa riqueza es el amor leal (1,14), gloria- 
presencia de Dios que lo llena, como en otro tiempo llenó 
la Tienda del Encuentro, y que la comunidad puede con¬ 
templar (1,14). Juan Bautista expresa la misma realidad 
dando testimonio de haber visto bajar del cielo al Espí¬ 
ritu, fuerza del amor de Dios, y permanecer en Jesús 
(1,32.33). Se identifica así la gloria-riqueza de Dios con 
el amor leal y el Espíritu (—> Espíritu II, IVb). 

La comunicación de su propia gloria (amor) es el gesto 
supremo de comunión por parte de Dios y realiza la uni¬ 
dad del Padre y el Hijo (1,14; 17,22; cf. 10,30; 17,11), 
hasta el punto de que ver a Jesús es ver al Padre (12,45; 
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14,9) y darle la adhesión a él es dársela al Padre (12,44; 
14,1). La plenitud de la gloria presente en Jesús hace de 
él el Hijo único, el único Dios engendrado, que vive en 
la intimidad del Padre (1,18). 

La presencia de la gloria en Jesús, que lo constituye 
en el nuevo santuario (2,19.21), hace referencia al éxodo 
y a la alianza. Esta no se funda en la Ley dada por Moi¬ 
sés, sino en el amor leal (el Espíritu), que reside en Jesús 
y por su medio existe en los hombres (1,17; cf. 7,39) 
(—> Espíritu IVc), haciéndolos participar de su plenitud 
(—>Amor II). 

b) El templo de Jerusalén, destinado a ser el lugar 
de la presencia de Dios y la habitación de su gloria, ha 
sido convertido por los dirigentes en una casa de nego¬ 
cios (2,16); han suprimido la presencia de Dios para en¬ 
tronizar al dios-dinero (cf. 8,20: el Tesoro; ^Enemi¬ 
go II). De ahí que este templo y Jesús, nuevo santuario 
en quien habita la gloria, sean incompatibles (8,59: Co¬ 
gieron piedras para tirárselas). La salida de Jesús del tem¬ 
plo equivale a la salida de la gloria que lo abandona, 
según la profecía de Ezequiel (vse. antes I). 

IV. La manifestación de la gloria, a) Dios demuestra 
su amor al mundo dando a su Hijo único para que el 
hombre tenga vida definitiva (3,16); ese amor es su glo¬ 
ria, que se manifiesta al manifestarse la gloria del Hijo 
(17,1). 

La gloria-amor se manifiesta en toda la actividad de 
Jesús como dador de vida (11,4.40), pero alcanza su ex¬ 
presión suprema en la cruz, cuando Jfesús acepta volunta¬ 
riamente la muerte por amor al hombre, para comunicarle 
vida (el Espíritu) (19,30: entregó el Espíritu; cf. 19,34), 
La muerte de Jesús es el momento culminante de «su 
obra», anunciada en Caná (2,4), donde la muestra de vino 
anticipaba y anunciaba la plena manifestación de la gloria- 
amor en la cruz (2,8-10), la teofanía de la alianza (2,11: 
Manifestó su gloria; cf. 7,39; 12,23.27s; 13,31; 17,1). 

La manifestación plena de la gloria-amor en la cruz 
continúa para siempre (cf. 17,24); así lo simboliza el cos¬ 
tado abierto después de la resurrección (20,20.27), de 
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donde sigue fluyendo el agua del Espíritu (19,34), la glo¬ 
ria-amor leal (vse. antes II). 

b) Los otros pasajes que mencionan una manifestación 
están en relación con éstos. El bautismo de Juan tenía 
por objetivo que Jesús se manifestase a Israel: la ruptura 
con las instituciones permitiría que se manifestase su 
amor (cf. 2,6: simbolismo de las tinajas/Ley que impiden 
la experiencia del amor; 2,4: No tienen vino; 2,11: Ma¬ 
nifestó su gloria) (—>Agua II; —»Boda II). 

Jesús manifiesta la gloria del Padre (1,14) manifestan¬ 
do en su actividad la del Padre en favor del hombre 
(9,4), y así manifiesta la persona del Padre (17,6; 12,45: 
Quien me ve a mi ve al Padre; cf. 14,9; 10,37s). 

Los «hermanos» de Jesús (su gente) le proponen una 
manifestación que él no acepta; es la del poder y la fama, 
no la del amor (7,3s) (—> Hermano II). 

Ha de notarse la triple repetición del verbo «manifes¬ 
tarse» en el cap. ,21 (21,1 bis.14) para indicar la conti¬ 
nuidad (21,14) y particularidad de esta aparición de Jesús 
respecto a las dos anteriores (20,19-29). Esta manifesta¬ 
ción, que se verifica durante el trabajo/misión de la co¬ 
munidad, es la de su amor, que con la palabra y la 
acción lo hace presente en ella. Está en relación con lo 
anunciado a Judas (no el Iscariote) en la Cena: al que 
me ama... yo también le mostraré mi amor manifestán¬ 
dole (emphanisó) mi persona (14,21). Por eso es el dis¬ 
cípulo que corresponde al amor de Jesús quien advierte 
su presencia (—> Números III). 

V. La comunicación de la gloria. Jesús comunica a 
los suyos la riqueza (gloria) de su amor, que él ha recibi¬ 
do del Padre (17,22; cf. 1,16.17); los introduce así en la 
intimidad divina (17,3), realizando la unidad de los suyos 
con él y con el Padre (17,22) (—> Unidad III). Esta glo¬ 
ria-amor es el Espíritu que la comunidad recibe de la 
plenitud de Jesús al manifestar él su gloria en la cruz 
(19,30.34; cf. 7,39) (—> Espíritu IV). Por eso, a la visión 
de Juan Bautista que ve descender al Espíritu sobre Je¬ 
sús (1,32), corresponde la del testigo (19,35; cf. 1,14: 
Hemos contemplado), que en «la hora», ve descender 
desde Jesús, junto con la sangre (su amor leal demostrado 
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con la entrega de su vida), el agua del Espíritu (el amor 
que comunica) (19,34). 

VI. Gloria de Dios y gloria humana en Jn. Jn distin¬ 
gue entre la gloria que viene de Dios y la que viene de 
los hombres (5,41.44; 12,43), así como entre buscar la 
propia gloria y buscar la de Dios (7,18; 8,50.54). 

Procurarse gloria humana significa cuidarse del propio 
rango y prestigio aun con perjuicio de los demás (12,42s). 
Este afán es incompatible con la gloria que viene de Dios 
(el amor leal) que dedica al hombre al bien de los demás 
despreciando la gloria humana y aun dejando la vida en 
la empresa. Quien busca la propia gloria comete injusticia 
y no es digno de fe (7,18). 

Se busca la gloria del Padre (la manifestación de su 
amor) cuando se trabaja por llevar a cabo su obra (17,4), 
su designio de amor al hombre (cf. 4,34; 6,39s) (—> Crea¬ 
ción III, V). Los dirigentes judíos, cuya actividad no se 
atiene al designio de Dios, sino al del Enemigo homicida 
y embustero (8,44), apetecen y aceptan la gloria humana 
(5,44), y eso es prueba de que en ellos no está el amor 
(gloria) de Dios (5,42.44). 



Hermano 

Gr. adelphos [14]; adelphé [6]. 

I. Uso de los términos. El término «hermano», espe¬ 
cificado por idios, propio, se aplica al hermano carnal 
(1,41: ton adelphon ton idion); así es Andrés el hermano 
carnal de Simón Pedro (1,40.41; 6,8). «Hermanos» podía 
designar a los parientes próximos en línea colateral y, más 
ampliamente, a los hermanos de raza (2,12; 7,3.5.10). Sin 
excluir el parentesco carnal, se usa en el evangelio para 
indicar la hermandad que crea la pertenencia a la comu¬ 
nidad de Jesús (11,1.2.3.5.19.21.23.28.32.39). Designa, 
finalmente, prescindiendo del parentesco, la nueva frater¬ 
nidad que nace entre los que dan su adhesión a Jesús y 
tienen a Dios por Padre (20,17); es así una denominación 
de los miembros de la comunidad cristiana (21,23) equi¬ 
valente a la de «amigo» (11,11; 15,13-15) (—>Amor 

I, IX). 

II. Los «hermanos » de Jesús. Por oposición al herma¬ 
no carnal (1,41), designan en este evangelio a los herma¬ 
nos de raza (2,12; 7,3.5.10: su gente). Representan al 
pueblo que niega su adhesión a Jesús (7,5) por estar en 
buenas relaciones con «el mundo» que lo odia (7,7). Go¬ 
zando de la seguridad del sistema injusto, rechazan a 
Jesús. 

Antes de la primera actuación pública de Jesús se en¬ 
cuentran alrededor de él tres grupos; caracterizan las acti¬ 
tudes que se presentarán ante Jesús durante su actividad: 
la madre (el Israel fiel que espera al Mesías), los herma¬ 
nos (el Israel infiel que acepta el sistema injusto), los 
discípulos (los israelitas que aceptan a Jesús como maes¬ 
tro y Mesías, dispuestos a colaborar en su obra) (2,12). 

Ante la deserción de gran parte de los discípulos de 
Jesús (6,66), su gente le hace una propuesta irónica invi¬ 
tándolo a manifestarse en Judea, con motivo de la pere¬ 
grinación al templo, y demostrar lo que es capaz de ha¬ 
cer; así podrá recuperar a los discípulos defraudados 
(7,3). La frase que emplean insinúa un éxodo contrario 
al de Jesús: en lugar de tener por meta al Padre, a través 
de la manifestación de su amor, acabaría en la capital 
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haciendo una manifestación de poder, según la interpreta¬ 
ción dada a su primera actuación en el templo y en la 
ciudad (7,3: ta erga ha poieis; 2,23: ta semeia ha epoiei; 
3,2: ta semeia ... ha su poieis). En su mentalidad, supo¬ 
nen que Jesús aspira a ser una figura pública (7,3). 

La breve aparición de los hermanos de Jesús muestra 
con claridad que parte del pueblo estaba de acuerdo con 
la institución existente; otros, sin embargo, se someten 
sólo por miedo (7,13). 

La actitud de los hermanos aflorará de nuevo en la 
pregunta del discípulo Judas, no el Iscariote, que no com¬ 
prende por qué Jesús, una vez pasada la prueba, no va 
a manifestarse al mundo (14,22). Se advierte en la pre¬ 
gunta el deseo de triunfo. 


Hijo 

Gr. huios [55]; teknon, hijo, engendrado, nacido (tiktó, 
engendrar, dar a luz) [3]; monogenés , único engendrado, 
unigénito, hijo único [4]; pais, chico [1]; paidion, chi¬ 
quillo, niño [2]; paidarion, chiquillo [1]. 

I. Uso de los términos. Huios (hijo) se emplea de un 
hijo genérico en relación con su padre (5,19 bis); se apli¬ 
ca a Jesús, «el Hijo», sin más determinación (3,17.35.36 
bis; 5,20.21.22.23 bis.26; 6,40; 8,35.36; 14,13; 17,1); 
también determinado como «el Hijo de Dios» (1,34.49; 
5,25; 10,36; 11,4.27; 17,1: tu Hijo; 20,31; cf. 19,7: Hijo 
de Dios) o «el Hijo del hombre/el Hombre» (1,51; 3,13. 
14; 6,27.53.62; 8,28; 9,35; 12,23.24 bis; 13,31; cf. 5,27: 
hijo de hombre = hombre). 

Se emplea para otros personajes: Simón el hijo de Juan 
(1,42; 21,15-17: Simón de Juan; —> Pedro II); «hijo de 
José» (1,45; 6,42); «de Jacob» (4,5); «hijos» de Jacob 
(4,12); además, del ciego respecto a sus padres (9,19.20); 
del discípulo respecto a la madre (19,26: tu hijo); en 
frase semitizante, «hijos de la luz» (12,36: partícipes de 
la luz); «hijo de la perdición» (17,12: el que iba a la 
perdición). En el episodio del funcionario, la relación que 
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Jesús pretende crear entre éste y el enfermo es la de 
«hijo», por oposición a la de «chiquillo/súbdito» (4,46b. 
47.50.53). Dos veces, aplicada a Jesús, aparece la expre¬ 
sión «el Hijo único de Dios» (3,16.18). 

Monogenés (unigénito), no acompañado de huios (hijo) 
aparece en 1,14, sobrentendiendo «hijo», y en 1,18, acom¬ 
pañado de Theos: el único Dios engendrado. 

Teknon, hijo nacido de un padre, se encuentra tres ve¬ 
ces: aplicado a los hijos de Dios (1,12; 11,52) y a los 
de Abrahán (8,39) (—* Abrahán I). A diferencia de huios , 
masculino (opuesto a thugatér, hija), este término neutro 
incluye lo mismo al varón que a la mujer. En cast. se 
usa como término neutro, no marcado, el masculino plu¬ 
ral: «hijos» (varones o hembras). 

Pais, chico (4,51) y su diminutivo paidion, chiquillo, 
niño (4,49; en 16,21: recién nacido; cf. Me 5,42: doce 
años), denotan ante todo la poca edad, de donde derivan 
semas de inferioridad y dependencia, comunes al hijo me¬ 
nor y al siervo. La oposición a basilikos (4,49), que deno¬ 
ta poder, y a huios (4,50.51.53), que implica igualdad 
(vse. después Ilb), hace resaltar el sema de dependencia. 

Paidarion, chiquillo (6,9), sin relación en el contexto 
a ninguna paternidad, parece indicar al chiquillo que está 
al servicio de otros. 

II. «El Hijo», a) Para designarse, la denominación 
más usada por Jesús es «el Hijo» (17 veces), que resume 
el significado de «el Hijo del hombre/el Hombre» (12 ve¬ 
ces) y de «el Hijo de Dios» (9 veces) o «el Hijo único 
de Dios» (2 veces). 

«El Hijo del Hombre» (ho huios tou anthrópou), rela¬ 
tivamente a la designación «hijo de hombre/hombre» 
(huios anthrópou) que también se aplica Jesús (5,27), in¬ 
dica la condición humana realizada en él con la excelen¬ 
cia, plenitud y unicidad que lo constituye en el modelo 
de hombre, la cumbre de la humanidad (—> Hombre II). 

«El Hijo de Dios» designa a Jesús como al que posee 
la plenitud del Espíritu de Dios, denotando la relación 
particular y exclusiva que tiene Jesús con el Padre. La 
expresión se encuentra por primera vez en boca de Juan 
Bautista, expresando el efecto de la bajada del Espíritu 
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sobre Jesús (1,32-34). A esta consagración con el Espíritu 
asocia Jesús mismo su calidad de Hijo de Dios (10,36). 
La condición de Hijo de Dios, unida a la de Mesías, 
constituye la profesión de fe de la comunidad cristiana 
(11,27; 20,31). Para su sentido en boca de Natanael, 
vse. —> Mesías IVa. 

La denominación «el Hijo único de Dios» (3,16.18; 
cf. 1,14) expresa la predestinación de Jesús (17,5) por 
obra del amor del Padre (17,24). Es Jesús quien desde 
antes de la creación del mundo posee la entera gloria del 
Padre (17,5); puede decir «yo» refiriéndose a ese proyec¬ 
to primordial porque desde el principio era él quien es¬ 
taba previsto para realizarlo (cf. 8,57). A la misma pre¬ 
destinación alude el dicho de Juan Bautista: estaba pri¬ 
mero que yo (1,15.30). La condición divina del Hijo úni¬ 
co se afirma en 1,18: el único Dios engendrado, y, simbó¬ 
licamente, en el pasaje donde Jesús camina sobre las 
aguas (cf. Job 9,8). 

La calidad de la relación de Jesús con el Padre se ex¬ 
presa en 5,18: llamaba a Dios su propio Padre (patera 
idion; cf. 1,41: ton adelphon ton idion, de Pedro respec¬ 
to a Andrés: «su hermano carnal»). La ausencia de ar¬ 
tículo muestra no ser una relación exclusiva: a través de 
Jesús todo discípulo participará de ella, pues el Padre los 
ama a ellos como a él (17,23; cf. 20,17: mis hermanos). 

b) El término «el hijo» denota un hijo adulto, a 
quien el Padre hace igual a sí comunicándole toda su ri¬ 
queza/gloria (1,14), dándole la libre disposición de todo 
lo que posee (3,34) y enseñándole todo lo que sabe; lo 
capacita así para ejercer una actividad igual a la suya 
(5,19). La relación padre-hijo es, pues, una relación entre 
adultos e iguales. 

Jesús aparece, pues, desde el principio como igual al 
Padre, quien se le ha comunicado enteramente con el Es¬ 
píritu; por poseer la misma capacidad de amar que el Pa¬ 
dre, que es Espíritu (4,24), posee la condición divina. 
Pero Jesús, con su actividad, va actualizando esa capaci¬ 
dad, hasta llegar en la cruz a la respuesta total y absoluta 
al dinamismo del Espíritu, al dar su vida en un acto de 
amor gratuito que manifiesta la totalidad del amor del 
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Padre: así realiza por su parte la condición divina que el 
padre le había comunicado. 

Esto expresa Jesús con la doble mención de su consa¬ 
gración: el Padre lo ha consagrado para una misión (10, 
36) y él mismo se consagra (17,19); la primera expresión 
remite a la bajada del Espíritu (l,32s), la segunda, a su 
muerte en cruz, su respuesta total y definitiva (19,28-30), 
que actualiza en él plenamente la condición divina y le 
permite comunicar el Espíritu (19,30) (-> Creación IVb; 
—> Obra II). 

Para la relación de «el Hijo» con el Padre, vse. —> Pa¬ 
dre III. 

III. Los hijos de Dios. Los que aceptan la Palabra/ 
proyecto de Dios hecho carne y venido al mundo, nacen 
de Dios y reciben la capacidad de hacerse hijos de Dios 
(l,12s). «Ser hijo de Dios», por tanto, no se identifica 
simplemente con «nacer de Dios». Para Jn, ser hijo signi¬ 
fica parecerse al padre por la semejanza de conducta y 
actividad: el hombre se hace hijo de Dios a medida que 
va siendo capaz de un amor gratuito y generoso como el 
del Padre; al amor total corresponde la plena condición 
de hijo. El mandamiento/mandamientos de Jesús, que 
proponen como meta un amor igual al suyo, invitan a 
hacerse hijo de Dios (—> Mandamiento III). Otra imagen 
para expresar esta realización progresiva de la filiación es 
la del «camino hacia el Padre», que es Jesús mismo: es 
un camino de semejanza con el Padre, teniendo por mo¬ 
delo a Jesús (14,6) (—> Discípulo Vllb). 

La condición de hijo es la de libre, por oposición al 
descendiente esclavo que no participa de la herencia 
(8,35s) (—> Libertad Ib). Se obtiene por medio de Jesús, 
quien prepara sitio a los suyos en el hogar del Padre para 
que estén donde esté él (14,3; cf. 7,34; 12,26; 17,24); 
con esta imagen se expresa de nuevo el don del Espíritu, 
la comunicación a los discípulos de la gloria-riqueza que 
Jesús recibió del Padre (17,22). Se constituye así la nue¬ 
va familia, con un solo Padre; el primero de los hijos es 
Jesús, que llama a los suyos hermanos (20,17). 

La muerte de Jesús constituirá el nuevo pueblo, in¬ 
tegrado por el resto del antiguo y por «los hijos de 
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Dios dispersos» (11,52) pertenecientes a otros pueblos 
(cf. 10,16). 


Hombre 

Gr. anthrópos [60]; anér, varón adulto [8]; huios 
anthrópou [1]; ho huios tou anthrópou [12]. 

I. Términos. Hombre (anthrópos), usado en pl. puede 
significar el género humano (1,4.9), la mayoría de los 
hombres (3,19) o un grupo de personas (6,10.14); en sg., 
una persona o individuo concreto (4,50). Respecto a la 
calidad de la persona es término ambiguo; puede indicar 
aL hombre enfermo, inválido o ciego, al hombre inacaba¬ 
do (5,3; 9,1) o a Jesús mismo, el modelo de Hombre 
(9,11; 19,5). 

«Varón» (anér) denota al hombre adulto (1,13; cf. 1,30, 
de Jesús, connotando al «Esposo»); «marido», en 4,16-18. 
Se usa simbólicamente como término para designar al 
hombre acabado por el Espíritu (1,30; 6,10), en paralelo 
con la expresión «ser mayor de edad» (9,21.23: hélikian 
ekhei) y con el símbolo de los peces «grandes» (21,11) 

II. El Hombre ¡él Hijo del hombre. La autodesigna- 
ción que usa Jesús, este Hombre, gr. ton huion tou an¬ 
thrópou, el Hijo del hombre, refleja un modismo semí¬ 
tico común que utiliza el morfolexema ben (bebr.) o bar 
(aram.), que, en su uso lexemático, significan «hijo», para 
expresar una relación estrecha entre dos realidades. La 
relación expresada puede ser muy varia: destino (Jn 17, 
12: el que iba a la perdición), participación (Ef 2,2: 
miembros de la rebeldía = rebeldes), estado, condición 
(Jn 12,36: hijos de luz, los que viven iluminados) y per¬ 
tenencia (Jn 5,27: hijo de hombre, individuo de la raza 
humana) u otras. 

El semitismo «el hijo del hombre» puede corresponder 
al aram. bar-nás (no actíc.), bar-nasa (artíc.), bar adam, 
o bien al hebr. ben adam. Esta incertidumbre acerca de 
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la expresión original recomienda cautela en la interpre¬ 
tación del apelativo, pues en los dos últimos casos exclui¬ 
ría incluso la alusión a Dn 7,13, mientras enlazaría con 
Gn l,26s (hijo de Adán). 

Hay que distinguir tres cuestiones: a) significado de la 
expresión, b) su posible uso como título mesiánico-esca- 
tológico, c) su contenido en el evangelio de Juan. Se adu¬ 
cirán, además, d) algunos testimonios de su uso en los 
evangelios apócrifos, para terminar con e) la razón del 
empleo de esta perífrasis. 

a) Significado de la expresión . En cuanto al significa¬ 
do, la expresión denota simplemente un «individuo (bar/ 
ben) de la especie humana (ñas / adam)», «hombre». El 
Targum Neofiti, en el pasaje de la creación del hombre 
(Gn 1,27), emplea «el hijo del hombre». La Peshitta si¬ 
ríaca traduce con bar-nasa el anthrópos griego. La expre¬ 
sión, articulada o no, se usaba como perífrasis de «yo» 
(«este hombre», parecido al cast. «un servidor», expresión 
también de tercera persona para designar la primera) o, 
en sentido inclusivo, designando a varios, además del que 
hablaba. Si a principios de siglo esta posibilidad fue ne¬ 
gada por Dalman, estudios más recientes, apoyados en 
material más extenso, han concluido en sentido contrario 
(G. Vermes, The Use of bar-nas/bar-nasa in Jewish Ara- 
maic, en M. Black, An Aramaic Approach to the Gospels 
and Acts [Oxford 1971] 310-30). La expresión griega 
del NT es una traducción literal equívoca, porque en esta 
lengua ho huios no es marca de individualización, tiene 
solamente sentido genealógico. 

b) ¿Título mesiánico-escatológico? En cuanto a su va¬ 
lor como título mesiánico-escatológico, ninguno de los 
cuatro términos árameos o hebreos es título de por sí. 
En el AT se usa en paralelo con «hombre» CTs), así en 
Jr 49,18.33; 50,40; 51,43; Job 35,8; Is 56,2 Ceños / ben- 
adam). Sal 8,5; 80,18 Cis / ben-adam). En el libro de 
Ezequiel, la expresión hebr. ben-adam aparece, siempre 
sin artículo, 93 veces, de ellas 23 reforzada por tú, con el 
significado de «hombre/hijo de Adán». La fórmula admite 
también el plural, bene-adam (aram. bnai-nasa; cf. Me 
3,28). 

Se ha supuesto que «el Hijo del hombre» fuese un títu- 
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lo mesiánico conocido ya antes de la era cristiana. De 
hecho, falta fundamento suficiente para tal tesis. En Dn 
7,13, en contraposición a las cuatro fieras mencionadas 
antes (7,2-12), aparece «como un hijo de hombre», es 
decir, una figura humana. Gramaticalmente, el texto no 
dice más. Daniel no ve un personaje determinado, dotado 
de un título misterioso, ni tampoco un personaje celeste, 
pues no desciende del cielo, sino que asciende (cf. L. 
Alonso Schókel, Daniel, Baruc, etc., Los Libros Sagrados 
[Ed. Cristiandad, Madrid 1976] 67-74). 

Durante el período intestestamentario, e incluso antes 
(cf. Dn 7), empezó a apuntar en el pensamiento judío 
una escatología en muchos aspectos diferente de la espe¬ 
ranza nacional y política que había inspirado a los profe¬ 
tas. Acentuaba lo trascendente y sobrenatural, lo sobre¬ 
humano. En correspondencia con esta nueva escatología, y 
como expresión de ella, aparece, en varios escritos apoca¬ 
lípticos, la creencia o la expectación de una misteriosa 
figura ñamada «el Hombre» o «el Hijo del Hombre». El 
documento que suele aducirse con más frecuencia, como 
primera mención de este personaje, es el I Henoc o He- 
noc etiópico, que es una compilación de diversos escritos, 
entre ellos un Apocalipsis de Noé. De las cinco secciones 
en que se divide, la segunda, ñamada «Las Parábolas de 
Henoc», es la que menciona este personaje. 

Según los fragmentos encontrados en Qumrán, su len¬ 
gua original parece haber sido el arameo, con algunos tro¬ 
zos en hebreo. Ahora bien, se han encontrado fragmentos 
de todas las secciones excepto de la segunda. La ausencia 
de todo vestigio del libro de las Parábolas, no sólo en los 
fragmentos árameos y hebreos, sino también en los grie¬ 
gos existentes, hace sospechar que este libro sea una com¬ 
posición posterior a la era cristiana. De hecho, su texto 
se encuentra únicamente en etiópico, como libro canónico 
de la Iglesia de Etiopía, y los manuscritos que lo con¬ 
tienen son tardíos. Todo esto hace insegura y aun im¬ 
probable una datación anterior a la era cristiana, y una 
argumentación fundada sobre esta obra ofrece poca garan¬ 
tía científica. 

Por otra parte, los demás documentos donde aparece 
«el Hombre» escatológico, nunca lo ñaman «el Hijo del 
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hombre». Se conocen: los Oráculos Sibilinos (mitad s. n 
d. C.), los Testamentos de los Doce Patriarcas (en su esta¬ 
do actual, s. i-ii d. C, aunque posiblemente proceden de 
un documento más antiguo) y el II Baruc (= Apocalipsis 
sirio de Baruc, escrito en arameo, en 70/90 d. C.). El 
libro II de Esdras, posterior a la era cristiana, contiene 
la visión de «el hombre que sale del mar» (cap. 13), en 
muchos aspectos cercano de «el Hijo del hombre» de las 
Parábolas de Henoc. 

Incluso en las Parábolas, único testigo aducido de la 
expresión «el Hijo del hombre», se le llama también «el 
Hombre» (46,1-6; 48,2-7, etc.). Además, la expresión, en 
lugar del primer artículo, lleva el demostrativo «este/ 
ese Hijo del hombre» (excepto en 62,7). Aunque filoló¬ 
gicamente sería posible que el demostrativo fuese una 
traducción del artículo determinado, normalmente tiene 
carácter anafórico, refiriéndose a la primera mención del 
término en un desarrollo de la visión de Daniel, o a los 
otros muchos términos que usa la obra para designar al 
personaje: «el Elegido» (40,5; 45,3, etc.), «el Justo» 
(38,2), «su Ungido» (48,10). 

Aparte de la insegura datación del documento, que 
hace ya improbable la dependencia literaria, hay que exa¬ 
minar también su contenido. Las Parábolas presentan a 
«este Hijo del hombre» como un ser celeste, sin ninguna 
preexistencia terrestre; aunque su aspecto es humano, en 
realidad es un ser escondido en la esfera divina, que debe¬ 
rá aparecer un día en toda su gloria ante los elegidos. Se 
sentará en el trono de Dios, participando de la gloria 
divina, y será el juez universal, de hombres y ángeles, 
vivos y muertos; destruirá a los pecadores, haciendo que 
desaparezca el mal, y liberará a su pueblo (el judío). Por 
otra parte, las Parábolas identifican a Henoc con el Hijo 
del hombre (71,14). 

Nada más ajeno a la escatología de Jn y a la mentali¬ 
dad de Jesús que el mesianismo apocalíptico de Henoc. 
Si Jesús hubiera querido presentarse como el Hijo del 
hombre descrito en las Parábolas de Henoc, habría oscu¬ 
recido su misión, asociándola a elementos incompatibles 
con ella. 

Hay que tener en cuenta, por otra parte, que este su- 
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puesto título trascendente, tan frecuente en boca de Je¬ 
sús, nunca suscita en sus interlocutores admiración, opo¬ 
sición, ni siquiera curiosidad. Es inexplicable también que 
tal título no se aplique nunca a Jesús en las profesiones 
de fe de la Iglesia apostólica. Se le llama Mesías, Hijo 
de Dios, Señor, Rey, Esposo, Palabra, Cordero, León de 
Judá, Servidor de Dios, Elegido, Santo y Justo, segundo 
Adán, pero jamás «el Hijo del hombre». En cambio, no 
es imposible que san Pablo se haya inspirado en esta 
designación para su doctrina sobre el segundo Adán 
(= el Hombre); cf. 1 Cor 15,45-49, el segundo hombre, 
del cielo (cf. Jn 3,13). Y nótese la traducción de «el Hijo 
del hombre» (Me 10,45) por «hombre» en 1 Tim 2,5s. 

Los dichos en que aparece «el Hombre» se entienden 
sin dificultad si la expresión se sustituye por el pronom¬ 
bre «yo», y la equivalencia ha sido indicada por los mis¬ 
mos evangelistas. En Jn, por ejemplo, en 12,32.34. 

La tesis de que la expresión «el Hijo del hombre» es 
en el evangelio el título de un Mesías apocalíptico carece, 
por tanto, de fundamento sólido. 

c) El Hombre en Jn. En el evangelio de Juan, la ex¬ 
presión articulada «el Hombre» (el Hijo del hombre) 
aparece doce veces: 1,51; 3,13.14; 6,27.53.62; 8,28; 9,35; 
12,23.34 (bis); 13,31. No articulada, con el significado 
«hombre», en 5,27. 

El significado de la perífrasis no es dudoso si se atien¬ 
de a los paralelos que establece Jn. El pasaje de 6,27: 
Trabajad ... por el alimento que dura ...el que os va a 
dar este Hombre (el Hijo del hombre); pues a éste el 
Padre, Dios, lo ha marcado con su sello (esphragisen), 
caracteriza al «Hombre». Se distingue de los demás por 
estar marcado con el sello de Dios. Este sello es el Espí¬ 
ritu, que ha recibido en plenitud (1,32-33). El Hombre 
es, por tanto, el que posee la plenitud del Espíritu. Aho¬ 
ra bien, la visión de Juan Bautista que describe la bajada 
del Espíritu es la explicación en forma narrativa de la 
afirmación teológica de 1,14: La Palabra/proyecto se hizo 
hombre (carne) ... hemos contemplado su gloria ... ple¬ 
nitud de amor y lealtad. La gloria se identifica con el 
Espíritu (1,32) y su comunicación es la que realiza y ca¬ 
racteriza al Proyecto de Dios hecho hombre (1,1c: un 
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Dios era el proyecto). El Hombre/Hijo del hombre signi¬ 
fica, pues en boca de Jesús, su propia humanidad que 
posee la plenitud del Espíritu, el proyecto divino sobre 
el hombre realizado en él, el modelo de hombre, la cum¬ 
bre de lo humano. Es la realidad de Jesús mirada desde 
abajo, desde su raíz humana, que se ha levantado hasta 
la absoluta realización por la comunicación del Espíritu. 
Su correlativo es el título de «el Hijo de Dios», que 
significa la misma realidad mirada desde arriba, desde 
Dios, designando al que es totalmente semejante a él y 
posee la condición divina. 

Establecido el significado de la perífrasis, los demás 
pasajes adquieren su sentido. Cinco veces se refieren a la 
muerte de Jesús o a la manifestación de su gloria, que es 
la manifestación máxima del amor, la realización-límite 
del dinamismo del Espíritu que constituye al Hombre 
(3,14; 8,28; 12,23.34; 13,31). 

En el episodio del ciego, la expresión «el Hombre/ 
aquel Hombre» (9,35) remite a «el barro de Jesús», su 
propia imagen con la que él unge los ojos del ciego (9,6. 
11), mostrándole lo que significa la plenitud humana 
(9,35b). 

En 1,51, Jesús opone el apelativo «el Hombre» al de 
«el Hijo de Dios, rey de Israel» que le ha aplicado Nata- 
nael (1,49). Es la misma oposición que aparece en 12, 
13.24.34. Mientras los israelitas conciben al salvador como 
un rey que establecerá un régimen justo, Jesús les opone 
el modelo de Hombre, cuyo amor, manifestado en su 
muerte, los llevará a la plenitud humana. 

En 3,13, el que bajó del cielo está en paralelo con la 
bajada del Espíritu que permanece en Jesús (l,32s), pues 
el Hombre acabado no es fruto del esfuerzo humano 
(cf. 3,4), sino obra del Padre que por amor comunica 
su vida. 

En 6,53 es la asimilación al modelo de Hombre, es 
decir, a su vida y a su muerte, la que da al hombre la 
vida definitiva. 

En 6,62, «subir adonde estaba antes» significa el paso 
de la muerte a la vida, la victoria de la vida sobre la 
muerte, propia del que posee el Espíritu-vida, como lo 
será de los que cumplen el mensaje de Jesús (8,51). 
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Finalmente, el aramaísmo «el Hijo del hombre» está 
traducido en boca de Pilato por «el hombre» (19,5: Mi¬ 
rad al hombre), denominación que en el contexto (pa¬ 
ralelo con 19,14: Mirad a vuestro rey) adquiere toda la 
solemnidad y contenido («el modelo de Hombre») que la 
expresión «el Hombre» tiene en boca de Jesús. Lo mis¬ 
mo que en 12,13.23.32.34, se encuentran en la escena 
ante Pilato los conceptos de Rey, el Hombre, el Mesías 
(19,14: vuestro rey), y a la figura del Mesías-rey podero¬ 
so (cf. 18,36) se opone la de «el Hombre» que da la vida 
por salvar al pueblo (18,14). 

Nótese, además, el paralelo, dentro de la misma perí- 
copa (19,4-8), entre «el Hombre» (19,5) y la acusación 
«Hijo de Dios» (19,7), que corresponden, como se verá 
a continuación, a los dos aspectos de la figura de «el 
Hijo». 

d) 'En los evangelios apócrifos. La interpretación pro¬ 
puesta de la expresión «el Hombre/el Hijo del hombre» 
en el evangelio de Juan aparece en escritos cristianos de 
los siglos ii y m, como el evangelio apócrifo de Tomás 
(hacia el 150 d. C.) y el de Felipe (s. m). Así en los pa¬ 
sajes siguientes: 

Ev. Tom. 106. Jesús dijo: «Cuando hagáis de los dos 
uno, llegaréis a ser hijos del hombre; y si decís: 'Monte, 
quítate de ahf, se quitará». 

En este texto se propone como ideal del hombre llegar 
a ser «hijo del hombre», equivalente de hombre perfecto. 
El sentido de la unidad (de los dos uno) se explica en el 
logion 71: «Cuando Eva se encontraba todavía en Adán, 
la muerte no existía. Separándose de él, la muerte comen¬ 
zó a existir. Si ella entra nuevamente en él y la toma en 
sí, la muerte desaparecerá». Cf. n.° 78. A pesar de lo 
extraño de la idea gnóstica, esta unidad de Adán y Eva 
indica ciertamente la plenitud humana. 

En el evangelio de Felipe se lee lo siguiente: 

120. «Existe el Hijo del hombre y existe el hijo del 
Hijo del hombre. El Señor es el Hijo del hombre y el 
hijo del Hijo del hombre es aquel que ha sido creado 
por medio del Hijo del hombre. El Hijo del hombre ha 
recibido de Dios el poder de crear y puede engendrar». 

Los hijos del Hijo del hombre son, por tanto, aquellos 
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que han sido creados por él o engendrados por él. Nótese 
que el Hijo del hombre puede crear al hombre, es decir, 
llevar a término su creación, haciéndolo hijo del hombre 
como él. Pero esta creación consiste en engendrar, es de¬ 
cir, en comunicar vida, como se explica en el n.° 30: 
«Cuantos son engendrados en el mundo lo son de modo 
natural; los otros, en cambio, mediante el Espíritu. Los 
engendrados por él gritan desde allí (el mundo) al Hom¬ 
bre para alimentarse de la promesa de arriba (el Espí¬ 
ritu)». 

«El Hombre» equivale a «el Hijo del hombre» del 
párrafo 120. La imterpretación decisiva la da el n.° 28: 
«Los hijos del hombre celeste son más numerosos que 
los del hombre terreno. Si los hijos de Adán son nume¬ 
rosos, aunque sean mortales, cuánto más los hijos del 
Hombre perfecto, que no mueren, sino que son engendra¬ 
dos continuamente». Aquí aparece claramente la equiva¬ 
lencia entre el hombre celeste (cf. Jn 3,13: el que ha 
bajado del cielo) y el Hombre perfecto, que tiene hijos, 
atribuidos en el n.° 120 al Hijo del hombre y en el n.° 30 
al Hombre. 

Como en el evangelio de Tomás, el Hijo del hombre 
es el que posee la humanidad en su plenitud. 

e) Razón de la perífrasis. Así como la designación «el 
Hijo de Dios» (1,34.49; 5,25, etc.: ho huios tou Theou), 
en oposición a «los hijos» (1,12; 11,52: tekna), indica la 
unicidad (3,16.18) y excelencia de la relación de Jesús 
con el Padre, que establece su condición divina, la desig¬ 
nación «el Hombre/el Hijo del hombre» (1,51; 3,13.14, 
etc.: ho huios tou anthrópou), por oposición a «los hom¬ 
bres» (1,4.6.9, etc.: anthrópoi), señala la unicidad y exce¬ 
lencia de Jesús como modelo y cumbre de la humanidad. 
Ambas se sintetizan en «el Hijo» (3,35.36; 5,20, etc.), 
que resume y unifica la condición del Hombre-Dios. 

Es más, el hecho de que en este evangelio se designe 
Jesús no sólo con la fórmula articulada «el Hombre/ 
el Hijo del hombre», sino también con la no articulada 
«hombre/hijo de hombre» (5,27: huios anthrópou), que 
sirve de puente entre la primera y el simple anthrópos 
(8,40), muestra el sentido de la primera: ser ho t huios tou 
anthrópou no separa de la humanidad al que es anthró- 
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pos e huios anthrópou, sino que lo incluye en ella, pre¬ 
sentándolo como modelo del hombre y meta de su des¬ 
arrollo (cf. 9,1.11: anthrópos; 9,35: ho huios tou anthró¬ 
pou). 

Esta designación que Jesús se aplica reivindica el valor 
de la realidad humana, pues muestra que la deificación 
del hombre no exige renunciar a serlo, sino que, por el 
contrario, hace culminar el proceso de su humanización; 
el término del desarrollo del hombre en su calidad huma¬ 
na es la condición divina, entendida, por tanto, no como 
una huida o rechazo del propio ser del hombre, sino 
como una floración de todas sus posibilidades con la 
fuerza del Espíritu. No hay dualismo en el hombre entre 
lo humano y lo divino; lo divino es la cumbre de su hu¬ 
manidad. Dios y «la carne» son dos principios, pero en 
el proyecto divino confluyen en una sola realidad, el Pro¬ 
yecto hecho carne, el Hombre acabado. 

En esta condición humano-divina, incluso la debilidad 
y la transitoriedad propias de «la carne» adquieren una 
valoración distinta; lo que parecería decadencia y ruina 
se convierte en su realización. Esta es la paradoja: la 
muerte, como don de sí mismo, constituye la máxima 
realización del hombre. Así, su vida es un camino hacia 
la plenitud. 

La muerte de Jesús, que hace patente su condición hu¬ 
mana, es, en este evangelio, la clave que interpreta su 
vida. Para muchos fue un escándalo e intentaron paliar 
la realidad del hecho (gnosticismo, docetismo). Para Jn, 
en cambio, la muerte de Jesús, don de su vida como 
acto supremo de amor a los hombres, es el momento en 
en que Dios-amor se manifiesta totalmente y culmina su 
obra en Jesús. Ahora bien, donde Dios, el dador de vida, 
está presente en su plenitud, no hay posibilidad de muer¬ 
te. Este es el proyecto al que tendía la creación entera. 

Un pasaje de Ignacio de Antioquía, casi contemporáneo 
de Jn, confirma que esta mentalidad no era exclusiva 
del evangelista. En abierto contraste con los gnósticos 
docetas, que negaban la realidad de la pasión y muerte 
de Jesús y se escandalizaban de la cruz (Ef 18,1; cf. Sm 
2,5; Tr 10), Ignacio aceptó el martirio como medio para 
llegar a ser discípulo acabado, al dar su vida a imitación 
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del Maestro, el Hombre modelo: «Unicamente por la 
causa de Jesús Mesías —a fin de sufrir con él— lo aguan¬ 
to todo, siendo el mismo que ha llegado a ser Hombre 
acabado (tou teleiou anthrópou genomenou) quien me da 
fortaleza» (Sm 4,2; cf. Ef. 15,1). 

III. Los hombres. Los hombres se habían negado a 
reconocer la vida-luz (1,10: el mundo), que era para ellos 
la única luz verdadera (1,4.9). La mayoría de los hom¬ 
bres continúan la misma opción contraria a la luz-vida 
aun después de su presencia en Jesús (3,19). La mayor 
parte de la humanidad prefiere, pues, la tiniebla, la ideo¬ 
logía que justifica un modo de obrar perverso (3,19s) 
(—> Tiniebla I). 

«Los hombres» procuran una «gloria» u honor que se 
opone a la «gloria» que procede de Dios (5,41; 12,4^;. 
La opción por la gloria humana, que lleva consigo la se¬ 
guridad (cf. 15,19: el mundo os querría; cf. 12,25), es 
paralela a la opción por la tiniebla (cf. 3,19 y 12,43). 
Jesús, con su persona y actividad, manifiesta a «los hom¬ 
bres» la persona del Padre (17,6) y su gloria (11,4.40; 
cf. 12,28) (—» Gloria I, VI). 

IV. Jesús y el hombre. La humanidad es objeto del 
amor de Dios (3,16) y, por tanto, del de Jesús, cuyo 
amor (el Espíritu) es el del Padre (l,32s). De ahí que 
Jesús no excluya a nadie de la salvación que él ofrece 
(12,47), ni eche fuera a ninguno de los que se acercan a 
él (6,37). Su amor universal queda demostrado al anun¬ 
ciar la traición de Judas, a quien ofrece aún una muestra 
particular de amor (13,36). Jesús se preocupa de la sal¬ 
vación de quienes quieren matarlo (5,34; cf. 5,18); inclu¬ 
so en la fuerte denuncia que hace del comercio del tem¬ 
plo no usa la violencia, sino que exhorta a los responsa¬ 
bles a cambiar de actitud (2,16: No convirtáis) y, en 
otra ocasión, a juzgar rectamente (7,24). Aun en el último 
momento, en la cruz, pide a los que lo crucifican un 
gesto de aceptación (19,28: Tengo sed) que le permita 
comunicarles la vida (cf. 4,10.14). 

Jesús conoce el interior del hombre y puede calibrar la 
calidad de la adhesión que se le presta; así sucede en Je- 
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rusalén, con ocasión de la primera Pascua, donde Jesús 
no se confía a los numerosos partidarios que se ha gana¬ 
do con su actuación (2,23-25). Paralelamente, desde que 
elige a los discípulos sabe quiénes son los que le prestan 
adhesión y quién lo va a entregar (6,64). 

El designio de Jesús, que es el del Padre, consiste en 
dar vida al hombre, comunicándole el Espíritu (3,5s; 
20,22), la vida definitiva que supera la muerte (6,39s; 
cf. 1,4). De ahí que en los dos episodios en que Jesús 
efectúa una curación de sentido paradigmático, el del invá¬ 
lido y el del ciego, se acumule la mención del término 
«hombre» (5,5.7.9.12.15; 9,1.11.16 bis.24 bis.30). En am¬ 
bos episodios resalta también la figura de Jesús «hombre» 
(5,12; 9,11.16 bis.24). En el segundo caso se dará a co¬ 
nocer Jesús como «el Hombre» (9,35: «el Hijo del 
hombre»), 

V. El destino del hombre. Para Jn, el hombre, nacido 
de «la carne», no está aún terminado; necesita un nuevo 
nacimiento, es decir, la infusión de un nuevo principio 
vital, el Espíritu, que acabe su ser (3,6) (—> Nacimien¬ 
to I). Este acabamiento de la creación del hombre no 
depende del esfuerzo humano (3,4), sino de la aceptación 
libre del amor de Dios, que en el Hijo único ofrece vida 
a la humanidad entera (3,16). El designio de Dios sobre 
el hombre no se limita, por tanto, a dar existencia a una 
criatura débil y mortal («carne»), sino que se propone 
darle la vida definitiva que supera la muerte (-^Crea¬ 
ción III, V; —> Carne I). 

El principio vital (3,6: el Espíritu) es la fuerza de 
amor , que procede de Dios mismo y hace semejantes a él 
(4,24). El amor es la única fuerza que desarrolla las capa¬ 
cidades del hombre (—> Espíritu Vb). El hombre que opta 
contra el amor (3,19) (—>Luz III) se condena a morir 
para siempre (3,18) (—> Muerte III). 

Aparece el hombre, por tanto, como un proyecto de 
inmortalidad (6,39s), destinado a la condición divina 
{1,1c; 1,12: hacerse hijos de Dios). Son los adversarios 
de Jesús los que no admiten esta posibilidad del hombre 
(5,18; 10,33; 12,9-11; 19,7), reduciéndolo a la esfera de 
la «carne», de lo perecedero. Dios, sin embargo, no fuerza 
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al hombre, le hace su propuesta de amor y vida, que él 
debe aceptar libremente. La opción negativa hace fracasar 
el proyecto (3,36: no sabrá lo que es vida) (—> Crea¬ 
ción Vb; Resurrección lie 1). 


Hora 

Gr. hora [25]; pl. hórai [1]. 

I. La expectación de la hora. Ya en el episodio de 
Caná, donde da comienzo a sus señales, Jesús hace men¬ 
ción de «su hora» (2,4), advirtiendo que no ha llegado 
aún. Crea así Jn una tensión narrativa en espera de ese 
momento. Los acontecimientos de «la hora» son la clave 
que interpreta los hechos y la actividad de Jesús. En dos 
ocasiones de extrema tensión se intenta vanamente pren¬ 
der a Jesús porque aún no ha llegado «su hora» (7,30; 
8,20); su llegada no depende del arbitrio de sus enemi¬ 
gos. Esto hace de «la hora» un tiempo «teológico»: es el 
momento del Padre, que Jesús hace suyo, hacia el que se 
dirige toda su actividad y que la explica. 

II. La llegada de la hora. El último período de seis 
días antes de la Pascua se abre después que el Consejo 
ha tomado el acuerdo de dar muerte a Jesús (11,53.55; 
12,1). Apenas comienza, Jesús hace alusión a su sepultura 
(12,7) y, al día siguiente, en medio de la aclamación po¬ 
pular, advierte que la hora ya ha llegado (12,23; cf. 12, 
27: esta hora). En los episodios que siguen repetirá la 
misma afirmación (13,1; 16,32; 17,1). El evangelista la 
concreta al situar la condena definitiva de Jesús en «la 
hora sexta», momento en que comenzaba el sacrificio del 
cordero (19,14). La muerte de Jesús, el Cordero de Dios, 
pone fin a la antigua Pascua e inaugura la Pascua defi¬ 
nitiva. 

III. Contenido de la hora. En la escena de Caná, Je¬ 
sús promete implícitamente un vino suyo que será dado 
en «su hora» (2,4); ésta culmina en su entrega y muerte, 
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como' aparece por los pasajes antes citados (7,30; 8,20: 
no lo prendieron por no haber llegado aún su hora). Al 
indicar él mismo la llegada de «la hora», señala su signi¬ 
ficado: la manifestación de la gloria del Hombre (12,23), 
explicando inmediatamente que esa manifestación tendrá 
lugar a través de su muerte (12,24: Si el grano de trigo, 
caído en tierra..., muere, produce mucho fruto). La co¬ 
nexión de la hora con su muerte da origen a la agitación 
de Jesús y a su tentación de escapar de ella (12,27); sin 
embargo, es ella la que determina la finalidad de su mi¬ 
sión, para ella ha venido (12,27). Su muerte manifestará 
la gloria-amor del Hijo y, por lo mismo, la del Padre 
(17,1; cf. 12,23.28); de ahí que en el episodio de Caná, 
que anunciaba y anticipaba la hora, se manifestase su 
gloria (2,11). La hora muestra la fecundidad del amor; 
su momento negativo (la muerte) deja de serlo por el 
fruto de vida que de él deriva (12,24: el grano de trigo; 
16,21: la mujer que da a luz; 19,30: el Espíritu). 

IV. La anticipación de la hora. La actividad de Jesús 
no es solamente un camino hacia «la hora», sino una an¬ 
ticipación de la misma, como el vino de Caná era una 
muestra del Espíritu que iba a comunicar (2,9; 19,30). 
Por eso, la hora que se acercaba estaba presente inaugu¬ 
rando el nuevo culto, el amor al hombre (4,23) y dando 
eficacia al mensaje de vida (5,25). La actividad de Jesús 
no era sólo promesa de salvación, sino salvación en acto, 
que recibiría su término y su eficacia definitiva en «su 
hora», cuando diese el Espíritu en la cruz (19,30). 

V. El fruto de la hora. La madre de Jesús, figura del 
resto de Israel (*-> Madre), comprende la promesa de un 
nuevo vino y alianza, implícita en la frase de Jesús (2,4); 
queda, por tanto, en espera de la hora. Cuando llega es 
integrada en la nueva comunidad, representada por el 
discípulo a quien quería Jesús, quien la recibe en su casa 
(19,27). El discípulo es figura del hombre nuevo, de la 
nueva humanidad, que supera los particularismos de raza 
y nación, la que es objeto del amor de Dios expresado 
en Jesús (3,16) y que responde a su amor siguiéndolo 
hasta el fin (18,15) (—> Discípulo Illd). 
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VI. La hora de los discípulos. «El mundo» odia a los 
discípulos como odió a Jesús (15,18), y procura su muer¬ 
te (12,10; cf. 11,53). Por eso, también para los discípulos 
llegará «una hora», semejante a la de Jesús (16,2), en 
que les darán muerte (16,4) y manifestarán también ellos 
la gloria de Dios (21,19a); su fecundidad hará nacer al 
hombre nuevo (16,21), hijo de Dios (1,12). Será al mismo 
tiempo la hora de los perseguidores (16,4), quienes con 
su homicidio pronunciarán su propia sentencia (cf. 16,11; 
12,31) (—> Juicio III). 



Idolatría 

—> Enemigo II; Nacimiento IV; Pecado, IV; Tem¬ 
plo III. 



José de Arimatea 

—> Discípulo Xb; Nicodemo III. 


Juan Bautista 

Gr. lóannés [23]. 

I. El nombre de ]uan. En este evangelio hay un solo 
personaje que lleva por nombre Juan (1,6), pues las men¬ 
ciones con que llama Jesús a Pedro: Simón; el hijo de 
Juan (1,42) o Simón de Juan (21,15-17) no son patroní¬ 
micos, sino que indican la adhesión de Pedro a la ruptu¬ 
ra propuesta por Juan (—> Pedro II). De ahí que nunca 
venga especificado Juan como «el Bautista». 

II. El testigo de la luz. Aparece Juan en el prólogo 
como «un hombre» (alusión a 1,4: la vida era la luz del 
hombre ¡de los hombres); es este hombre, para quien la 
vida es la luz, quien en la antigua época de la humani¬ 
dad se presenta, enviado de parte de Dios, para dar testi¬ 
monio de la luz (1,6), en medio de un mundo en el que 
existe una tiniebla hostil que intenta extinguirla (1,5). 
Dada la equivalencia luz/verdad (5,33: testimonio en fa¬ 
vor de la verdad), la tiniebla se define como una ideolo¬ 
gía (8,44: la mentira) que impide al hombre percibir la 
verdad de la vida. Juan, por tanto, dando testimonio de 
la luz/verdad, desenmascara y se opone a la ideología/ 
mentira. No era él, sin embargo, la luz/verdad, es decir, 
no se revelaba en su persona todo el alcance del amor de 
Dios, pues no brillaba en ella la plenitud de vida conte¬ 
nida en su proyecto. Brillaba como una «lámpara encen¬ 
dida» (5,35), había recibido la luz que resplandecía en él: 
su verdad procedía de la misión divina (-^ Luz I; Ti¬ 
niebla I). 

Esta misión se formula también de otro modo: «bauti¬ 
zar con agua» (1,33). La conexión entre las dos fórmulas 
aparece por el significado del bautismo con agua: al de¬ 
nunciar la mentira de la tiniebla y proponer la verdad 
de la vida, Juan invita a romper con la institución judía 
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(la tiniebla) y suscita la esperanza de liberación y vida 
(la luz: el Mesías) (^> Agua I). 

A las frases metafóricas no era él la luz, vino a dar 
testimonio de la luz (1,8) corresponde el testimonio de 
Juan ante los delegados de Jerusalén: Yo'no soy el Me¬ 
sías (1,20), el que llega detrás de mí (1,27.30). La triple 
negación de Juan (1,20.21): yo no soy el Mesías, ni Elias 
ni el Profeta (segundo Moisés) corresponde a la teología 
del evangelista, para el cual la plenitud del Espíritu que 
posee Jesús excluye cualquier otro personaje que pudiera 
comunicarlo (cf. 2 Re 2,15: se ha posado sobre Elíseo el 
espíritu de Elias; Nm 11,16-18.25: participación del espí¬ 
ritu de Moisés) (—> Profeta III). 

Para el significado de Betania, lugar donde Jn bauti¬ 
zaba (1,28), vse. —> Betania I. 

III. Anuncio del Mesías-Esposo. Juan presenta cons¬ 
tantemente al Mesías que viene bajo la imagen del Espo¬ 
so. En el prólogo, la comunidad de Jn narra su experien¬ 
cia de la Palabra hecha hombre (1,14) y ve confirmadas 
por ella las palabras de Juan Bautista, que aún resuenan 
en la comunidad misma (1,15): bajo el símbolo del dere¬ 
cho de precedencia (1,15: se pone delante de mí porque 
estaba primero que yo), completado más tarde por el de 
la sandalia (1,27) y la mención del «varón» (1,30) se 
anuncia la futura mención del Esposo-Mesías (3,28.29). 

Juan anuncia, por tanto, una alianza fundada sobre el 
vínculo de amor entre el Mesías y el pueblo mesiánico 
(esposo-esposa); será una era de fecundidad (3,30: a él 
le toca crecer) en que, por la acción del Mesías, nacerán 
hijos para Dios (1,13). Juan, por su parte, se define como 
«el amigo del esposo», que prepara la boda y está a su 
disposición. Se alegra oyendo su voz, que hace presente 
la restauración predicha por Jeremías (Jr 33,10s) (—> Bo¬ 
da III). 

IV. Calidad y misión del Mesías. La misión del Me¬ 
sías es independiente de Juan (1,31.33: tampoco yo sabía 
quién era); lo reconoce al ver bajar el Espíritu y perma¬ 
necer en él: con esta frase alude Juan a la unción de 
David (1 Sm 16,13), designando al Mesías como el nuevo 
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David, el pastor prometido (Ez 34,23). Sin embargo, no 
hay mediación alguna de Juan: no se describe en este 
evangelio el bautismo de Jesús ni se intercambian pala¬ 
bras entre Jesús y Juan. 

La misión del Mesías la describe Juan de dos maneras 
complementarias: quitar el pecado del mundo (1,29) y 
bautizar con Espíritu Santo (1,33). El Mesías quitará el 
pecado (la opción que priva al hombre de vida, impidien¬ 
do la realización del designio divino sobre él; —> Peca¬ 
do II) bautizando con Espíritu Santo, es decir, comuni¬ 
cando al hombre el principio de vida que completa su 
creación y dándole con él la libertad (—> Libertad I; 
—> Espíritu Vb; —> Creación III, V). 

Juan testifica que Jesús ha sido consagrado Mesías por 
el Espíritu (l,32s) (-^Mesías Illa); habiéndolo recibido 
en su plenitud, es el Hijo de Dios (1,34), igual al Padre, 
y su presencia en el mundo (—> Fe IVa). A este testimo¬ 
nio solemne sobre la persona y la misión del Mesías 
corresponderá el del testigo que la ve terminada (19,35) 
(—> Testimonio II, VI). 

V. Los discípulos de Juan. Hay tres tipos de discípu¬ 
los de Juan: 1) los que han recibido su bautismo (= han 
roto con las instituciones) y han escuchado su mensaje 
sobre el Mesías; éstos, al reconocerlo en Jesús, dejan a 
Juan y siguen al nuevo maestro, quedándose a vivir con 
él (1,35-39) (—> Discípulo Illa); 2) Simón Pedro, que ha 
roto con las instituciones, pero no ha escuchado el men¬ 
saje de Juan y, por tanto, espera un Mesías que se opon¬ 
drá a las instituciones con la violencia (1,40-42) (^Dis¬ 
cípulo Illb); 3) aquellos que no han roto con las 
instituciones, sino que han interpretado el bautismo de 
Juan como una purificación más (3,25). Estos no han 
hecho caso de su mensaje y han absolutizado su figura, 
considerándolo no un precursor, sino el Mesías mismo 
(3,28). Por eso siguen ñamando a Juan «Maestro» (3,26: 
Rabbí; cf. 1,38, donde los del primer grupo ñaman así a 
Jesús) y muestran su despecho por el éxito de Jesús 
(3,26). 
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Judas Iscariote 

Gr. loudas Simónos Iskariotou, Judas de Simón Isca¬ 
riote [3]; loudas ho Iskariotes, Judas [el] Iscariote [1]; 
loudas Judas [4]. 

I. Las denominaciones de Judas . La diferencia de 
denominaciones compuestas de Judas: «Judas de Simón 
Iscariote» (6,71; 13,2.26) y «Judas [el] Iscariote» (12,4) 
parece deberse al deseo de establecer en ciertos momentos 
un paralelo con Simón Pedro; de hecho, en las tres oca¬ 
siones en que Jn inserta el patronímico (de Simón), la 
mención está cercana a otra de Simón Pedro; esto sucede 
después del discurso sobre el pan de vida (6,68: Simón 
Pedro; 6,71: Judas de Simón Iscariote) y dos veces en la 
Cena (13,2.6; 13,24.26). Relaciona así Jn al discípulo que 
va a entregar a Jesús con el que va a negarlo. La deno¬ 
minación «Judas Iscariote» (12,4) lo distingue del otro 
Judas, «no el Iscariote» (14,22). Si la identificación del 
traidor es clara, lo llama sencillamente Judas (13,29, en 
el contexto de 13,26; 18,2.3.5). 

II. El traidor, a) Desde la primera vez que aparece 
Judas (6,70s) apunta ya la causa de la traición: es ene¬ 
migo. Esta calificación pone a Judas en relación con «el 
Enemigo», el dios-dinero entronizado en el templo, prin¬ 
cipio inspirador (padre) del círculo de poder y de su falsa 
ideología (8,44; Enemigo II). Judas, por tanto, tiene 
también por «padre» al Enemigo, es decir, ha adoptado 
como principio que guía su conducta el provecho perso¬ 
nal. Es la negación viviente del modo de proceder de 
Jesús ante la necesidad de la multitud: reparto generoso 
del pan, que expresa y contiene el amor, el don de sí mis¬ 
mo a los demás (6,10.11). Desde el principio, por tanto, 
Judas rechaza el mensaje de Jesús: él se propone aca¬ 
parar, no compartir. 

Judas es «uno de los Doce». Esta precisión se da sólo 
de Judas (6,71) y de Tomás (20,24). Se le menciona tam¬ 
bién como «uno de sus discípulos» (12,4). Las dos deno¬ 
minaciones son equivalentes: los Doce son el grupo de 
discípulos en cuanto destinatarios de las antiguas prome¬ 
sas (cf. 4,37s) (—> Discípulo V). Judas, sin embargo, no 
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espera el cumplimiento, que se realiza en el Mesías: pro¬ 
fesa los principios del sistema judío que rechaza a Jesús. 

b) La segunda mención de Judas se encuentra en la 
cena de Betania (12,4ss). El calificativo «enemigo» (6,71) 
queda completado y explicado por el de «ladrón» (12,6), 
en paralelo con el usado por Jesús para los dirigentes 
(10,1.8.10); se refiere directamente al afán de dinero 
como principio director de su conducta. Se opone al ho¬ 
menaje que se tributa a Jesús como dador de vida; él, 
que no la ha aceptado, no tiene nada que celebrar; al 
contrario, pone precio al perfume y con él a Jesús, y 
quiere sacar provecho de su venta. Judas rechaza el amor, 
es un explotador: no sólo se apodera de lo que pertenece 
al grupo, sino que bajo pretexto de beneficencia a los 
pobres quiere aumentar su riqueza personal (12,6); mues¬ 
tra en esta ocasión otra característica del Enemigo: ser 
mentiroso (12,6: no es que le importasen los pobres; 
cf. 8,44). 

c) En la Cena, Judas se encuentra bajo el influjo del 
Enemigo, que lo ha inducido a traicionar a Jesús; Judas 
se apresta a realizar los deseos de «su padre» (8,44); la 
ambición lo incita (13,2). Jesús alude repetidamente a la 
traición que se avecina: aunque le ha lavado los pies. 
Judas no está limpio (13,11), pues no ha aceptado el 
mensaje del amor, lo único que purifica (15,3) (—>Agua 
IV). Indicará la hipocresía de Judas, que come el pan 
con él y lo traiciona (13,18); lo excluye de la bienaven¬ 
turanza que acaba de pronunciar (13,17): el que rechaza 
el amor no puede conocer la felicidad que causa su pre¬ 
sencia. Al proponerse la pregunta de la identidad del 
traidor (13,25), Jesús, en lugar de denunciarlo, le muestra 
su amor hasta el final: le ofrece el trozo mojado, signo 
de deferencia y amistad (13,26), y con él, simbólicamente, 
se pone en sus manos. Judas se encuentra ante su última 
opción: o aceptar a Jesús asimilándose a él, o tomar su 
vida para entregarla; en lugar de asimilar a Jesús, asimila 
a Satanás (13,27), nombre teológico del Enemigo, que lo 
designa como enemigo de Dios; su decisión está hecha: 
se convierte en homicida, como el padre a quien reconoce 
(8,44). Sale a la noche, el lugar de la tiniebla, alejándose 
para siempre de la luz (13,30). 
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d) Al final de la instrucción sobre la comunidad, Je¬ 
sús anuncia a los discípulos que «está para llegar el jefe 
del mundo» (14,31). En el huerto, está representado por 
Judas, que llega a la cabeza de las tropas pertenecientes 
a todos los poderes (18,3); así efectúa la entrega de Jesús. 
Habiendo sido mero instrumento, su figura desaparece 
(18,2.3.5). Se muestra por última vez alineado entre los 
enemigos de Jesús (18,5). 

Judas es el prototipo de «los que van a la perdición» 
(17,12), por haber rechazado hasta el último momento 
(13,27) el amor que Dios le ofrece en Jesús. El ha elegi¬ 
do la tiniebla (13,30: la noche), porque sus acciones eran 
perversas (12,6: ladrón). Odia la luz, porque pone al des- 1 
cubierto su modo de obrar (cf. 3,19s). 


Judíos 

Gr. Ioudaios, sg. [3]; Ioudaioi, pl. [64]; loudaia [ge], 
Judea [6]; pharisaios/-oi, fariseo(s) [19]; arkhiereus/-eis, 
sumo(s) sacerdote(s) [20]; arkhón¡-tes, jefe(s) [7], de 
ellas ho arkhón tou kosmou (toutou), el jefe del mundo/ 
orden (este) [3]; kypéretés/-tai, subordinado(s), guar¬ 
dia^) [9]. 

I. Significado del término «judío / judíos» en Jn. El 
término «judío/judíos», salvo en algún caso que será se¬ 
ñalado, no tiene en Jn un significado étnico, sino ideoló¬ 
gico. Se distinguen del pueblo, que los teme (7,13; 9,22; 
cf. 19,38; 20,19). Designa genéricamente a aquellos que 
dan adhesión activa al régimen político-religioso existente, 
incluyendo a los que en él ejercen una autoridad de cual¬ 
quier clase. Cuando el texto les atribuye poder para to¬ 
mar medidas represivas, significa «los dirigentes» (2,18; 
5,10.16.18; 9,22, etc.), o bien «las autoridades», si se 
identifican con los dirigentes supremos (1,19; 19,7.12); 
en los demás casos, designa a los adictos al sistema polí¬ 
tico-religioso y equivale a «los judíos del régimen» (8,31; 
11,19; 12,11: en oposición a «los sumos sacerdotes», 
etc.). 
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Jn establece varios paralelos que muestran con preci¬ 
sión el contenido del término. Así, los sumos sacerdotes 
y los fariseos (18,3) que envían guardias a prender a Je¬ 
sús, sin lugar a dudas los miembros del Consejo (cf. 11, 
47), son llamados «los Judíos» en 18,12 (las autoridades 
judías). En efecto, en 18,14, «los judíos» persuadidos 
por Caifás de la conveniencia de dar muerte a Jesús son 
los sumos sacerdotes y fariseos miembros del Consejo 
(11,47.50). 

Los fariseos de 9,13-17 se identifican con los judíos de 
9,18-23, y continúan sin denominación alguna en el resto 
de la escena (9,24-34; cf. 9,27: os lo he dicho, y 9,15), 
para reaparecer como fariseos (9,40) y ser designados de 
nuevo como «los judíos» al final del discurso (10,19: la 
nueva división que surge los identifica claramente con los 
fariseos de 9,16). Son «los judíos» (9,22) o los fariseos 
(12,42) los que pueden expulsar de la sinagoga. 

Otra identificación se establece en las escenas ante Pi- 
lato. Los fariseos están ausentes, mientras «los judíos» 
(18,31.36.38b; 19,7.12.14) se identifican con los sumos 
sacerdotes (18,24.35; 19,6 más los subordinados), y Jesús 
llama «los judíos» a los sumos sacerdotes que lo han en¬ 
tregado a Pilato (18,36). Esto permite identificar con los 
sumos sacerdotes a «los judíos» que se oponen a Jesús 
en el templo (2,18) e incluirlos en el número de los que 
discuten con él en otras ocasiones en el mismo lugar (8, 
22-59; 10,22-39). De hecho, sumos sacerdotes y fariseos 
obran de acuerdo, pero el grupo más activo, capaz de po¬ 
ner en movimiento la acción represiva de los sumos sacer¬ 
dotes, son los fariseos (7,32; ll,46s). Son éstos los que 
dominan por el temor incluso a «los jefes» (12,42). Este 
término designa a los miembros del Consejo (sanedrín), 
órgano supremo de gobierno, presidido por el sumo sacer¬ 
dote. Nicodemo, fariseo, es uno de ellos (3,1); ellos impo¬ 
nen la ideología al pueblo (7,26.48). 

Las excepciones a este significado técnico del término 
«judío/los judíos» se encuentran, en primer lugar, en 
4,9 (bis).22, donde se halla en oposición a otro término 
de carácter étnico-religioso, «samaritano/a», y se coloca, 
por tanto, en su campo semántico. En segundo lugar, en 
boca de no judíos (Pilato, soldados), el término se coloca 
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en una oposición semejante a la anterior y conserva por 
lo mismo la connotación étnico-religiosa (18,33.35.39; 19, 
3.19.21bc). 

La denominación étnica «los judíos» se opone a la teo¬ 
lógica «Israel», el pueblo de la alianza (1,31; 1,47: ver¬ 
dadero israelita; 1,49: rey de Israel; 12,13: el rey de 
Israel). «Los judíos», a causa de su infidelidad a la alian¬ 
za (vse. después II), son un pueblo más, como «los sa- 
maritanos» (4,39) o «los romanos» (11,48). Por eso son 
«judíos» todos aquellos que incurren en esa infidelidad, 
tanto los dirigentes, principales responsables, como los 
adictos al régimen que ellos representan. De ahí que la 
oposición existente entre sumos sacerdotes y fariseos no 
impida que ambos estén comprendidos en «los judíos». 

La masa del pueblo, arrastrada por la doctrina de los 
dirigentes (cf. 12,34), acaba por negar su adhesión a Je¬ 
sús; por eso la denominación «el rey de Israel» (12,13) 
se cambia en «el rey de los judíos» (19,19.21) (—> Me¬ 
sías IVa). 

Se comprende así por qué «los judíos» son «el mun¬ 
do», y la ideología que proponen, deformación de la Ley 
de Moisés, es «tiniebla». Dejando de ser el pueblo elegi¬ 
do son como cualquier pueblo pagano (2,16: templo ido¬ 
látrico) (—> Templo IHb), forman parte del sistema de 
injusticia que domina a la humanidad entera (—> Mun¬ 
do III); su doctrina, inspirada por la ambición, no es 
mejor que la de los otros pueblos (—> Tiniebla II; 

Enemigo V). La gravedad particular del caso de Israel 
está en que su situación es resultado de una apostasía. 

Aunque Israel, al rechazar al Mesías (12,34) pierde su 
carácter de pueblo elegido, la invitación de Jesús queda 
abierta para los individuos (12,44ss), como lo estará para 
los paganos (cf. 12,21). El resto fiel de Israel, represen¬ 
tado por Natanael y la madre de Jesús, se integra en la 
comunidad mesiánica universal (19,25ss) (—> Discípulo 
lile; —> Madre). 

II. Los dirigentes judíos, a) La infidelidad a Dios. 
A los dirigentes, que pretendían ser los depositarios de 
la auténtica tradición y los mediadores entre Dios y el 
pueblo, Jesús los acusa de infidelidad a Dios y a su alian- 
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za (5,37b-38; cf. 8,47): nunca han escuchado la voz de 
Dios (cf. Ex 19,5.8; 23,22; 24,3.7 LXX) ni han visto su 
figura (cf. Ex 24,27 LXX). Jesús les niega no ya el cono¬ 
cimiento pleno de Dios, que no tuvo ni siquiera Moisés 
(Ex 33,22), sino incluso el conocimiento propio de la 
antigua alianza, que debía haberlos preparado a la plena 
revelación en su persona. 

En consecuencia, no han conservado el mensaje de Dios 
(5,38; cf. 8,55) (—> Palabra Ilb) expresado en la alianza 
y renovado por los profetas: su amor al hombre (Ex 
34,6: grande en amor y lealtad; cf. Jn 1,14) y su defen¬ 
sa de los débiles contra los opresores (Ex 22,20-26) 
(—> Amor XI). 

Jesús anuncia así el endurecimiento inveterado de los 
círculos dirigentes de Israel (cf. 10,8) y da la clave para 
comprender el carácter opresor de sus instituciones. 

Ignorando el mensaje de Dios, se han dedicado a pro¬ 
curarse la gloria humana (5,44; cf. 12,43), es decir, la 
posición de privilegio y de dominio sobre el pueblo 
0—> Gloria VI). Con esa injusticia (7,18) se oponen al 
designio de Dios; por eso su criterio para juzgar el origen 
divino de una doctrina no tiene validez alguna (7,17). Su 
celo por la observancia de la Ley (5,10) esconde una infi¬ 
delidad a ella (7,19.51), pues no aprenden de Moisés que 
el bien del hombre es una instancia superior a la Ley 
misma (7,22-24). La han absolutizado (—> Moisés II), se¬ 
parándola de su conexión con la promesa (^>Abrahán I) 
y de la voz de los profetas (8,52.53) (—> Profetas IV). 
No ven en los escritos de Moisés una profecía de la obra 
del Mesías (5,46) (—> Moisés I). La Ley estática, inter¬ 
pretada por ellos (cf. 7,49), se convierte en instrumento 
de opresión (—> Ley III), impidiendo que el pueblo ten¬ 
ga vida y libertad (5,3) (—> Templo Illd). 

Su ambición ha corrompido el templo, convirtiéndolo 
en una casa de negocios (2,16) (—» Templo Illb; —> Fies¬ 
ta II); los vendedores de palomas son figura de los diri¬ 
gentes del templo, que explotan en particular a los pobres 
(las palomas, ofrenda sacrificial de los pobres, Lv 5,7; 
14,22.30s) ofreciendo por dinero una falsa reconciliación 
con Dios (cf. Lv 1,14-17; 12,8; 15,14.29 y la oposición 
entre 2,16: «las palomas», y 1,32: el Espíritu-paloma). 
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Han sustituido al verdadero Dios por el dinero (—> Ene¬ 
migo II), cuya ambición es su principio inspirador (8,44: 
vuestro padre) que los hace embusteros y homicidas 
(8,44; cf. 8,40.55). Dominan las fiestas, que han dejado 
de ser fiestas del Señor (cf. Ex 12,11.48; Lv 23,5; Nm 
9,10.14; Dt 16,1; 2 Re 23,21.23: paskha tó Kurió) para 
convertirse en «fiesta/Pascua de los Judíos» (2,13; 5,1; 
6,4; 7,1; 11,55) y lo mismo los ritos (2,6: la purificación 
de los Judíos) (—» Fiesta V). 

La misma infidelidad expresa Jesús al echarles en cara 
que no conocen a Dios (8,55; cf. 8,19; 1*5,21; 16,3), alu¬ 
diendo a Jr 22,15b-17 (LXX) y Os 4,ls, donde «no co¬ 
nocer a Dios» equivale a tener por objetivo el lucro y 
practicar la mentira, asesinato, abuso y opresión: son las 
mismas acusaciones hechas en 8,44 bajo la imagen de 
«tener por padre al Enemigo». De ahí que Jesús los cali¬ 
fique de «ladrones y bandidos», es decir, de explotadores 
y opresores por la violencia (10,1.8.10). 

«La mentira» que les inspira el Enemigo (8,44) y que 
ellos proponen (8,55) es la imagen del Dios dominador 
que pone la sumisión a la Ley y su observancia por en¬ 
cima del bien del hombre (—»Dios IV; Tiniebla I, 
Ilb; -> Verdad Ilef). 

La infidelidad a Dios, expresada en la injusticia con el 
hombre, es «el pecado» de los dirigentes (—» Pecado IV); 
ellos pertenecen a «lo de abajo» (—> Cielo II), al «mun¬ 
do/orden injusto» (8,23) (—> Mundo Id, III). Por su 
pecado, van ellos y llevan al pueblo a la ruina (8,21). 

Jesús, sin embargo, no los excluye de la salvación 
(cf. 3,17; 12,47), sino que les ofrece la oportunidad de 
aceptar el programa del Mesías (2,8: llevadle al maestre¬ 
sala , figura representativa de los dirigentes) (~> Enemi¬ 
go III) y de rectificar su comportamiento (2,16: Quitad 
eso de ahí; 5,34: para que os salvéis). Su invitación a 
seguir la luz abandonando la tiniebla es universal (8,12). 
El último ofrecimiento tiene lugar en la cruz, al expresar 
Jesús su sed, dándoles la oportunidad de cumplir un ges¬ 
to de solidaridad humana (19,28). Como los anteriores, 
es rechazado (19,29: el vinagre) (ajuicio I). 

Motivo particular de escándalo para «los Judíos» es la 
realidad del Hombre-Dios: la acusación que repiten con- 
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tra Jesús y que decidirá su condena es la de hacerse igual 
a Dios (5,18), hacerse Dios (10,33) o Hijo de Dios (19,7). 
El mismo escándalo expresan «los Judíos» de Cafarnaún 
ante las declaraciones de Jesús (6,41); arguyen de su as¬ 
cendencia humana (6,42) para negar su condición divina 
(6,41): ignorando el amor de Dios, han excavado un abis¬ 
mo entre Dios y el hombre, sin comprender el proyecto 
creador, la condición divina del hombre (1,1c) (—» Crea¬ 
ción III, IV). Ellos, esclavos por su pecado (8,34), acu¬ 
san a Jesús de arrogarse la condición de Hijo (18,7; 
cf. 8,35s). 

b) Los adictos al régimen vigente. En algunas escenas 
aparecen «Judíos» que, siendo adictos a la situación, no 
ocupan puestos dirigentes. Así los que visitan a Marta 
y María para darles el pésame por la muerte del hermano 
(11,19.31.33.36). Ante la resurrección de Lázaro, muchos 
de éstos dan su adhesión a Jesús (11,45); otros, en cam¬ 
bio, van a denunciar el hecho a los fariseos, quienes po¬ 
nen en movimiento al círculo dirigente (11,46). 

El hecho de Lázaro tiene una prolongada repercusión 
entre estos judíos: aun después de la orden de captura 
de Jesús (11,57), muchos le dan su adhesión (12,11), sus¬ 
trayéndose al dominio de los sumos sacerdotes, quienes 
acuerdan dar muerte también a Lázaro (12,10) (^-¿►Re¬ 
surrección V). 

c) Actitud ante Juan y Jesús. Desde el principio sos¬ 
pechan de Juan Bautista y envían una comisión a interro¬ 
garlo (1,19) para averiguar qué papel se atribuye (—>Juan 
Bautista II). Con los enviados, Juan transmite a «los 
Judíos» (las autoridades judías) una advertencia que es 
una denuncia: enderezad el camino del Señor (1,23), acu¬ 
sándolos de haberlo torcido ellos mismos. 

Desde que Jesús se manifiesta en el templo como Me¬ 
sías y denuncia su corrupción (2,13-16) (—> Fiesta II), 
adoptan una actitud hostil: le piden una señal que auto¬ 
rice su gesto (2,18). Comienzan a perseguirlo (5,16) y 
buscan matarlo (5,18; 7,1.19.32; 8,59; 10,31.39) a causa 
de su actividad y, en contradicción consigo mismos, adu¬ 
cen como motivo para darle muerte precisamente las nu¬ 
merosas señales que realiza (11,47.53). 

Se extrañan de su saber, independiente del que se ense- 
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ña en las escuelas oficiales (7,15). En el templo entablan 
una larga controversia con jesús (8,31-59), enorgullecién¬ 
dose de tener por padre a Abráhán (8,33), a lo que Je¬ 
sús responde distinguiendo entre el hijo libre y el hijo 
esclavo de Abrahán (8,34s): ellos son esclavos por practi¬ 
car el pecado (8,34) y, por tanto, no son hijos libres ni 
participan de la herencia: Jesús los excluye de la prome¬ 
sa de Abrahán y del pueblo de Dios. Ante la evidencia 
de la acusación recurren al insulto (8,48; cf. 10,20). 

En el templo (10,21ss) quieren forzar a Jesús a hacer 
una declaración mesiánica que lo comprometa (10,24); Je¬ 
sús no acepta discusiones teóricas, los remite a sus obras 
(10,25), criterio que ellos no pueden aceptar porque de¬ 
nuncia la injusticia que ellos cometen. Intentan apedrearlo 
por segunda vez (8,59; 10,31) y prenderlo (10,39) (vse. 
después IV). 

III. Los fariseos. Ya en la comisión que interroga a 
Juan aparecen fariseos, más exigentes que el resto (1,24): 
no quedan satisfechos con las preguntas hechas, piden a 
Juan una explicación no ya acerca de su persona (1,19), 
sino de su actividad (1,24). 

En el resto del evangelio, es el grupo fariseo el más 
vigilante en contra de cualquier movimiento que pudiera 
alterar la situación. Así, Jesús ha de retirarse a Galilea 
porque los fariseos se han enterado del éxito de su acti¬ 
vidad en Judea (4,1). Como grupo separado (están inclui¬ 
dos en «los Judíos») intervienen sobre todo a partir de 
7,32, vigilando las reacciones de la masa e incitando a los 
sumos sacerdotes a tomar medidas contra Jesús (7,32); 
son ellos los que reprochan a los guardias no haber lle¬ 
vado a efecto la detención (7,45.47). Ven una acusación 
en la invitación de Jesús a salir de la tiniebla y quieren 
desacreditar su testimonio (8,13ss) (^> Juicio Ilb). A ellos 
se lleva la noticia de la curación del ciego, ellos empren¬ 
den la investigación sobre lo ocurrido (9,13.15.16) y lle¬ 
gan a expulsarlo (11,34), mereciéndose el grave vaticinio 
y acusación de Jesús (9,40s). 

Se notifica también a ellos lo sucedido con Lázaro 
(11,46) y, en consecuencia, se reúne la sesión del Con¬ 
sejo en la que participan sumos sacerdotes y fariseos 
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(11,53). Con los sumos sacerdotes emanan la orden de 
delación y captura contra Jesús (11,57). Al ver que, a pe¬ 
sar de todo, la gente se marcha con Jesús, se reprochan 
su falta de eficacia (12,19). Su influjo es tan grande que 
son temidos de los mismos jefes (vse. después V), es de¬ 
cir, de los miembros del Consejo, pues está en manos de 
los fariseos expulsar de la comunidad judía (12,42; 
cf. 9,22). 

Aparecen por última vez en 18,3, como los que, con 
los sumos sacerdotes, proporcionan a Judas las fuerzas 
para prender a Jesús (18,3). 

Con este grupo fariseo, máximo enemigo de Jesús, 
contrasta la figura de Nicodemo, fariseo sincero que se 
pone en contacto con él (3,ls); éste, aunque por estar 
aferrado a su mentalidad legalista no comprende ni acepta 
el mensaje de Jesús (3,4.9.12), tacha de injusto el modo 
de proceder de sus colegas, atrayéndose sus insultos (7, 
50-52) y, disconforme con la condena, rinde a Jesús los 
últimos honores (19,39-42) (—> Nicodemo). 

IV. Los sumos sacerdotes. Incluidos también en «los 
Judíos», aparecen por primera vez como grupo separado 
en 7,32, donde instigados por los fariseos mandan detener 
a Jesús; son figuras secundarias, que no pronuncian pala¬ 
bra; los fariseos llevan toda la iniciativa (7,45ss). 

La figura de Caifás, sumo sacerdote primado, destaca 
en la condena de Jesús (11,49.51). Es él quien resuelve 
la situación sin salida, proponiendo dar muerte a Jesús 
para salvar los intereses del círculo dirigente (11,50: os 
conviene). Su iniciativa corresponde a la acusación de Je¬ 
sús de que tienen por padre al Enemigo homicida (8,44; 
cf. 8,40). 

La propuesta de Caifás, que corona la infidelidad de 
los dirigentes a Dios, encierra al mismo tiempo una pro¬ 
fecía: la muerte de Jesús será la salvación del pueblo 
(ll,50s). Dios da a Caifás su último mensaje, que anun¬ 
cia la verdad de Dios y denuncia al mismo tiempo la 
traición de la institución que representa. Anuncia ciega¬ 
mente el designio de Dios sin comprenderlo: el pueblo 
de Dios no se limitará a la raza de Israel, sino que englo¬ 
bará hombres de toda procedencia (ll,51s). 
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Desde este momento, los sumos sacerdotes toman la 
iniciativa en perseguir a Jesús y a los suyos (12,10). 

A lo largo del proceso que desemboca en la muerte de 
Jesús, desaparecida la mención explícita de los fariseos 
(pero cf. 18,3.12), se entrelaza la de los sumos sacerdo¬ 
tes (18,35; 19,6.15.21) con la de «los Judíos» (18,20.31. 
33.35.36.38.39; 19,3.7.12.14.19.20.31). «Los sumos sacer¬ 
dotes de los judíos» son los que niegan a Jesús el título 
de «rey de los judíos» (19,21); teniendo la hegemonía 
sobre el pueblo, se oponen al Mesías: representan así a 
«el jefe del orden este», personificación del círculo de 
poder (12,31; 14,30; 16,11; vse. después V) (—> Mun¬ 
do Id, III). 

Presenta Jn dos figuras individuales de sumos sacerdo¬ 
tes: Caifás, sumo sacerdote el año aquel (11,49.51; 18, 
14), y Anás, sin especificación alguna (18,13.24). Ambos 
personajes están unidos por el parentesco de suegro-yerno 
(18,13). Es Anás el más importante de los dos: tanto los 
guardias como las tropas del gobernador enviadas a pren¬ 
der a Jesús lo conducen a Anás, reconociéndolo como la 
autoridad suprema (18,12s: primero a Anás). 

Las relaciones entre Anás y Caifás plasman lo expresa¬ 
do por Jesús en 8,44, donde describe al Enemigo como 
principio inspirador de la figura de los dirigentes (vues¬ 
tro padre) (—> Enemigo II). Anás, el poder permanente 
entre bastidores, dirige a Caifás, el poder transitorio que 
actúa públicamente (11,49.51; 18,14: el año aquel), re¬ 
presentando a ese padre (suegro de Caifás) (—»Pa¬ 
dre lile; —> Enemigo III). 

V. Los jefes. Se encuentra la mención de «los jefes» 
o miembros del Consejo (Sanedrín) a partir de 3,1, donde 
se dice que Nicodemo era uno de ellos. Nunca actúan 
con este título en el decurso del relato; de hecho son 
jefes los sumos sacerdotes y los fariseos que integran el 
Consejo (11,47). Como el grupo fariseo, sin embargo, des¬ 
borda con mucho su representación en el Consejo y tiene 
su fuerza fuera de él, puede referirse a «los jefes» de 
otras tendencias como grupo diverso (7,48; 12,42). 

La gente de Jerusalén está pendiente de la opinión de 
los jefes (7,26). Según los fariseos, ninguno de ellos ha 
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dado la adhesión a Jesús (7,48), pero, en realidad, mu¬ 
chos se la han dado internamente (12,42; cf. la insegu¬ 
ridad manifestada por los mismos fariseos y «Judíos» en 
9,16; 10,20s), aunque, por miedo a los fariseos, que po¬ 
drían hacerlos expulsar y perder su posición de privile¬ 
gio, no lo confiesan (—> Gloria VI), traicionando al pue¬ 
blo y causando su ruina. Se dejan arrastrar por los fari¬ 
seos a su mismo pecado (9,41). 

VI. La opresión del pueblo . La opresión que ejerce 
la minoría dirigente tiene origen en «su pecado» (8,21; 
9,41; 15,22.24; cf. 16,8), la ambición de riqueza, gloria 
y dominio (—> Pecado IV; —> Enemigo V), que se tradu¬ 
ce en «practicar el pecado» (8,34), equivalente de la in¬ 
justicia (cf. 7,18: no tener injusticia; 8,46: no tener pe¬ 
cado), o en «los pecados» (8,23). 

Ejercen el dominio sobre el pueblo haciéndolo depen¬ 
der de sus opiniones (7,26) y por medio de la doctrina 
que enseñan (12,34), impidiéndole reconocer el amor de 
Dios en Jesús (—> Verdad He; -^Tiniebla Ilb). Mantie¬ 
nen al pueblo en el temor, no dejándolo expresar sus 
opiniones (7,11) ni dar la adhesión a Jesús (9,22; cf. 19, 
38; 20,19), amenazando con la expulsión de la comunidad 
judía (9,22; cf. 12,42). Los fariseos, en particular, des¬ 
precian al pueblo, al que consideran maldito por su des¬ 
conocimiento de la Ley (7,49). 

Los apelativos «ladrones y bandidos» que les aplica Je¬ 
sús (10,1.8.10) se refieren a la explotación económica del 
pueblo, principalmente a través del culto y prácticas reli¬ 
giosas (2,13-16) y a la violencia que usan; ésta se mani¬ 
fiesta claramente en la persecución y condena de Jesús 
y en la de los discípulos después de él (11,53; 15,20; 
16,2). 

La realidad y los efectos del dominio de los dirigentes 
los ejemplifica Jn en el caso extremo de los «subordina¬ 
dos» o «guardias», agentes de su violencia. 

VII. Los guardias y los siervos. Los guardias o subor¬ 
dinados de los sumos sacerdotes y de los fariseos (18,3) 
corresponden probablemente, al menos en parte, a «los 
levitas/clérigos» enviados de Jerusalén con los sacerdotes 
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para proceder al interrogatorio de Juan (1,19). Como 
grupo, los guardias son enviados a detener a Jesús en el 
templo (7,32), encargo que no llevan a cabo por la admi¬ 
ración que produjo en ellos su modo de hablar (7,45.46). 
Al expresar tal juicio personal sobre Jesús, son inmedia¬ 
tamente llamados al orden por los fariseos: ellos no deben 
tener opinión propia ni les conviene errar con la plebe 
maldita, sino fiarse de los jefes y fariseos, únicos que po¬ 
seen la verdad, por conocer la Ley (7,47-49). Desde en¬ 
tonces se muestran dóciles a sus dueños: ejecutan el 
arresto de Jesús (18,12), se mantienen al nivel de los 
siervos (18,18); uno de ellos, que exterioriza la actitud 
de todos, muestra su obsequiosidad al jefe supremo abo¬ 
feteando a Jesús (18,22). Carecen de personalidad y juicio 
propio; su identificación con los jefes los priva de su 
condición de hombres. Por eso, en 19,6a unen su voz a 
la de sus dueños para pedir la muerte de Jesús: la ma¬ 
nifestación de «el Hombre», libre y rey, muestra por 
contraste la abyección en que se encuentran. 

El círculo de poder, los sumos sacerdotes («el jefe del 
orden este»), rodeado de sus guardias, agentes de su vio¬ 
lencia, es el antagonista del rey «que no pertenece al 
orden este», el que no tiene guardias que lo defiendan, 
porque rechaza la violencia (18,36). Otra oposición entre 
Jesús y los sumos sacerdotes se encuentra en la mención 
de «los siervos» (18,18.26). Los que por el pecado que 
practican son esclavos (8,34) hacen de sus adictos esclavos 
(= siervos); Jesús, el que está libre de injusticia (7,18), 
llama a los suyos no siervos, sino amigos (15,13-15). 

VIII. La tierra de Judea. La tierra de Judea (3,22) 
o Judea (4,3.47; 7,2.3; 11,7) es el lugar donde es recha¬ 
zado y perseguido Jesús (4,1-3) y donde corre peligro de 
muerte (7,2; 11,7). De ahí que el éxodo simbólico de 
Jesús consista en atravesar «el mar» de Galilea (6,1: alu¬ 
sión al éxodo de Moisés fuera de Egipto) o el río Jordán 
(10,40: alusión a la entrada de Josué en la tierra prome¬ 
tida; cf. Jos 3-4), indicando que el territorio judío se ha 
convertido en tierra de opresión. Después de la condena 
de Jesús se indica su retirada a Efraín, una ciudad así 
llamada (11,54), aludiendo esta vez a la herencia de Jo- 
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sué, el liberador, situada fuera de los confines de Judea 
(Jos 19,49s LXX). 

IX. La comunidad judaizante. Vse. —> Discípulo IV. 


Juicio 

Gr. krima, proceso [1]; krisis, sentencia [11]; krinó, 
juzgar [19]. 

I. Salvación y juicio. El Padre no ha mandado a su 
Hijo al mundo para juzgarlo, sino para salvarlo (3,17; 
cf. 12,47). Estos textos prueban el sentido desfavorable 
de los términos «juzgar» y derivados. Juicio se opone a 
salvación. De ahí que quien da su adhesión a Jesús no 
esté sujeto a juicio (3,18), no sea llamado a juicio (5,24). 
En cambio, quien se niega a darle adhesión ya tiene su 
propia sentencia; ésta se la da el hombre mismo con su 
opción contra la luz-vida y en favor de la tiniebla-muerte 
(3,18-19). No estar sujeto a juicio equivale a tener vida 
definitiva (5,24; cf. 3,36); tener la propia sentencia signi¬ 
fica quedar privado de la vida, por permanecer volunta¬ 
riamente en la tiniebla-muerte, ámbito de la reprobación 
de Dios (3,36). 

Siendo el Espíritu-amor el principio de vida, quien ac¬ 
túa contra el hombre (3,19s; 5,29) rechaza la vida y se 
condena a morir; quien obra en favor del hombre obtiene 
la vida (—>Vida lie). En otras palabras: el proyecto de 
Dios es la realización de la plenitud humana (cf. 10,10b); 
quien, practicando el amor, se realiza él mismo y ayuda 
a realizarse a los demás, obra según el proyecto y alcanza 
la plenitud de vida; quien obra con bajeza (3,19) impide 
en sí mismo y en los demás la realización del proyecto: 
nunca sabrá lo que es vida (3,26) (—> Creación III, IV). 

II. La sentencia del Hijo, a) El Padre ha delegado en 
el Hijo toda potestad de dar sentencia (5,27), pero la 
sentencia del Hijo solamente ratifica la que el hombre 
mismo se ha dado. Disponiendo de la vida, como el Pa- 
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dre (5,26), su sentencia consiste en no comunicar vida al 
que, por su opción contra ella, la rechaza. 

El Padre delega en el Hijo esa potestad porque es 
hombre (5,27); por tanto, el hecho que decide el futuro 
de cada uno es su actitud ante Jesús en cuanto hombre, 
es decir, ante el hombre como tal. Así, la opción contra 
la luz, Jesús (8,12: Yo soy la luz del mundo), lo es con¬ 
tra el hombre (cf. 3,19: porque su modo de obrar era 
perverso). La actitud ante el hombre es el criterio de 
juicio, también para el pasado (5,28s). 

La sentencia que da Jesús es justa, porque se basa en 
su conocimiento del designio del Padre, la plenitud del 
hombre y su fidelidad a él (5,30): él excluye solamente 
a los que se han excluido ellos mismos negándose a prac¬ 
ticar el amor. Se opone la justicia de su sentencia a la 
que dan sus adversarios, que toman por criterio una fide¬ 
lidad a la Ley que impide el bien del hombre (5,10). 

b) Los que se identifican con la tiniebla, ámbito de 
la mentira y de la muerte, de donde Jesús invita a salir 
(8,12), consideran su invitación como una sentencia con¬ 
tra ellos, que se niegan a seguirlo (3,19: han preferido la 
tiniebla a la luz); en tal caso, la sentencia de exclusión 
que ellos mismos pronuncian está apoyada por el Padre 
(8,16s). Para eximirse de la invitación que hace Jesús, 
consideran inválido el testimonio que da de su misión 
mesiánica. Este es el juicio «según lo humano» (lit. «se¬ 
gún la carne»), que ve en Jesús solamente su realidad 
humana, sin descubrir en él la presencia del Espíritu 
(8,15) (—> Carne; —>Tiniebla I). 

III. Proceso y sentencia contra «el mundo». Jesús ha 
venido a abrir un proceso contra el orden presente (9,39), 
pues su presencia y actividad en favor del hombre provo¬ 
can una opción inevitable en favor o en contra. El resul¬ 
tado será doble: la liberación de los oprimidos (9,39: los 
que no ven verán la luz que es la vida) y la exclusión 
definitiva de los dirigentes que, proponiendo una ideolo¬ 
gía falsa, niegan la evidencia de los hechos (los que ven 
quedarán ciegos; cf. 3,36: no sabrán lo que es vida; 
lit. no verán la vida). 

La muerte-exaltación de Jesús pronunciará la sentencia 
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contra «el mundo»/el orden presente: «su jefe», que per¬ 
sonifica el círculo de poder judío y, más en general, a 
todo poder Mundo III), será echado fuera (12,31s). 
En esa muerte quedará patente el odio de ese «mundo» 
contra Jesús y contra el Padre (15,23-25; cf. 19,28s). 
«Ser echado fuera» significa quedar excluido de los bienes 
mesiánicos, del ámbito de Dios, el de la vida (3,36), por 
su opción contra Jesús Mesías. 

«El último día» tiene así dos aspectos, el de salvación 
para los que dan su adhesión a Jesús, y el de juicio para 
los que se oponen a su mensaje (12,48). Es una sentencia 
presente y continua en la historia (—> Escatología la). 

El Espíritu confirma esta sentencia contra el mundo y 
su jefe en el seno de la comunidad de Jesús (16,8.11); 
así, aunque ésta se vea perseguida (15,18ss; 16,1-3), no 
se sentirá culpable. 



Lázaro 

Discípulo IV; Resurrección V; Vida Ilf. 


Ley 

Gr. nomos [14]; sabbaton (sg.), descanso de precep¬ 
to [11]. 

I. Uso de los términos. El término «Ley» (nomos) se 
refiere casi siempre al código legal (1,17; 7,49.51; 8,17; 
18,31; 19,7); en dos ocasiones designa textos de salmos 
(10,34; 15,25); otra vez puede referirse a textos históri¬ 
cos o proféticos sobre el reino perpetuo del descendiente 
de David (12,34). Puede designar, por tanto, cualquier 
parte de la Escritura. 

El descanso (sabbaton) significa el descanso de precep¬ 
to propio de un día festivo (5,9b; 10,16.18; 7,22.23 bis; 
9,14.16); en 19,31 se menciona dos veces, con doble sen¬ 
tido: desde el punto de vista de «los Judíos» es el des¬ 
canso de precepto propio de su Pascua (para que no se 
quedasen en la cruz los cuerpos durante el día de des¬ 
canso), pero el evangelista contrapone a éste otro sentido 
(pues era solemne el día de aquel descanso); el descanso 
de la verdadera Pascua, la de Jesús (era solemne el día; 
cf. 7,39) coincide con el descanso divino terminada la 
creación (de aquel descanso); mientras los Judíos preten¬ 
den quitar los cuerpos para celebrar la Pascua, que no 
pasará de la preparación (19,42), se quitarán (19,38), en 
cambio, para comenzar la pascua de la nueva alianza que 
coincide con la plenitud de la creación del hombre (19, 
30: Queda terminado). 

II. Verdadero y falso aspecto de la Ley. En Jn la Ley 
presenta dos aspectos: a) En cuanto código legal, perte¬ 
nece a la etapa preparatoria que termina con la llegada 
del Mesías (1,17.45; 7,23); por eso Jesús no la considera 
suya (7,19: Moisés os dejó la Ley; 8,17: en vuestra Ley). 
A la Ley externa sucede la Ley interna (Jr 31,31; Ez 36, 
26s), el amor leal (1,17; cf. 13,34; 15,12.17) (-» Manda¬ 
miento III), el Espíritu (19,30.34). El cambio de alianza 
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y, por tanto, de Ley se anuncia simbólicamente en la 
escena de Caná (2,1-11) (—»Boda II; —>Agua II, III). 

b) En cuanto incluye todo el AT se llama «la Escri¬ 
tura» por ser anuncio, preparación o figura de los días 
del Mesías (—> Escritura I); cuando se la llama «Ley» 
adquiere a menudo un sentido peyorativo: aquellos escri¬ 
tos que tenían una validez transitoria y miraban al futuro 
son absolutizados como definitivos e inamovibles (3,31ss) 
(—>Abrahán I; —> Moisés II; —> Profeta IV); además, 
interpretados por los dirigentes, se han convertido en ins¬ 
trumento de poder y opresión (5,1-3; el descanso de pre¬ 
cepto: 5,9b-10.16.18; 9,14.16; vse. después V); el desco¬ 
nocimiento de la Ley reduce al pueblo a la condición de 
«maldito» (7,49), dependiente, por tanto, de los maestros 
para alcanzar la benevolencia de Dios (—> Moisés II). 

El carácter definitivo atribuido a la Ley excluye la ini¬ 
ciativa de Dios en la historia; por eso, cuando aparece el 
Mesías, que no corresponde a las ideas enseñadas por los 
maestros de la Ley (12,34), el pueblo lo rechaza; la in¬ 
terpretación propuesta por los dirigentes lo ha cegado 
(12,34.40; cf. 7,27); la ideología basada en la Ley es «la 
tiniebla/mentira» que impide reconocer la luz de la vida 
(—>Tiniebla I; —>Luz I). 

III. Los dirigentes y la Ley. Jesús acusa a los dirigen¬ 
tes de no cumplir la Ley de Moisés (7,19) y les cita un 
texto de ella para mostrarles la incoherencia de sus pro¬ 
pias acusaciones (10,34). Los fariseos desprecian al pueblo 
porque no conoce la Ley (7,49), pero Nicodemo mismo, 
fariseo y jefe (3,1), puede retorcerles el argumento: ellos 
que la conocen no la observan (7,51). Utilizan la Ley 
para sus propios fines (cf. 7,23) (—> Nicodemo II). 

En manos de los dirigentes la Ley se convierte en ins¬ 
trumento de odio, hasta el punto de que Jesús puede 
resumir el mensaje (logos) de esa Ley deformada en la 
actitud de odio que causará su muerte (15,25: Me odia¬ 
ron sin razón!gratuitamente; 19,28: el vinagre). Es el 
mensaje opuesto al de Jesús y del Padre (14,23s), el del 
amor gratuito. De ahí que esa Ley provea la acusación 
inspirada por su odio contra Jesús (19,7: Nosotros tene¬ 
mos una Ley , y según esa Ley debe morir). 
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IV. Oposición Ley-Amor. La oposición entre la Ley 
y el amor leal, planteada en el prólogo (1,17), aparece 
escenificada en dos casos: el episodio del paralítico (5,lss) 
y el del ciego de nacimiento (9,lss). Mientras en Jesús 
se revela el amor sin límite, haciendo presente la activi¬ 
dad del Padre en favor del hombre (5,17; 9,4), la Ley, 
representada por el precepto del descanso (5,9b; 9,14) e 
interpretada por los dirigentes judíos o los fariseos, con¬ 
dena esa actividad; hace así aparecer a Dios enemigo del 
bien del hombre. 

La oposición llegará a su máximo en la condena de Je¬ 
sús: se aduce la Ley ante Pilato para basar la acusación 
que exige su muerte (19,7). Jesús había rebatido esta acu¬ 
sación con un texto de «la Ley de ellos» (10,34), pero 
cambiando su contenido: mientras Sal 82,6 llamaba «dio¬ 
ses» a los jefes que habían recibido de Dios la facultad 
de juzgar, Jesús aplica el de «Hijo de Dios» al que ha 
recibido la consagración del Espíritu para salvar, como 
lo demuestra con su actividad en favor del hombre (19, 
35-36; cf. 3,17; 12,47). 

V. Símbolos de la Ley. Jn representa la Ley valiéndo¬ 
se de diversos símbolos. En la boda de Caná, con las 
tinajas de piedra (cf. las tablas de la Ley) destinadas a la 
purificación, pero vacías de agua (2,6*). Muestra así la 
incapacidad de la Ley para restablecer la relación del 
hombre con Dios; es más, la presenta como obstáculo, 
pues dibuja la figura de un Dios severo y exigente que 
fácilmente rompe su relación con el hombre y crea la con¬ 
tinua conciencia de pecado: impide así la manifestación 
y la experiencia del amor de Dios (2,3: No tienen vino) 
(^> Agua II; —>Boda II; Espíritu IV). 

Otro símbolo en conexión con el anterior (2,8; 4,7: 
antleó) es el pozo de Jacob, cuya agua no calma la sed 
(4,14) (^Agua III, V). 

La Ley, cuya interpretación se enseña en las escuelas 
establecidas en los pórticos del templo, está representada 
por los cinco pórticos de la piscina (los cinco libros de 
Moisés) (5,2). La opresión ejercida por ella es la que 
tiene al pueblo inválido (5,3) y a punto de muerte (5,5: 
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treinta y ocho años enfermo, alusión a la generación que 
murió en el desierto; cf. Dt 2,14s). 

Finalmente, es símbolo de la Ley la vasija llena de vi¬ 
nagre que estaba al pie de la cruz (en relación con las 
tinajas de Caná); el odio representado por el vinagre 
(opuesto al vino del amor, cf. 2,3.9.10) responde a lo 
expresado en 19,7: Nosotros tenemos una Ley, y según 
esa Ley debe morir (cf. 15,25). 

VI. Sustitución de la Ley. Como estaba anunciado en 
Jr 31,31-34 (nueva alianza y Ley interior), texto interpre¬ 
tado por Ez 36,26s (infusión del Espíritu de Dios que 
asegurará la fidelidad a él), el Mesías realiza la sustitu¬ 
ción de la alianza (2,1-11) (—>Boda II) y con ella la de 
la Ley. La promulgada por Moisés queda sustituida por 
el amor leal (1,17), la Ley externa, por la interna, el Es¬ 
píritu (-> Espíritu IVc), comunicado por Jesús desde su 
muerte-exaltación (19,30.34; cf. 20,22). Por otra parte, 
Jesús en la cruz es la Escritura nueva y definitiva, el 
nuevo código para la humanidad entera (19,20) (^Escri¬ 
tura III). 

Objetivamente, por tanto, el código de la alianza es 
Jesús mismo crucificado, paradigma del amor al hombre 
(13,34: Igual que yo os he amado); subjetivamente, es el 
Espíritu recibido, que interioriza a Jesús e identifica con 
él (—> Espíritu VI; ^->Amor Ve), dando al hombre la 
capacidad de amar e impulsándolo a una entrega como 
la de Jesús (—» Agua III). 

Muchas metáforas y símbolos que se aplican a Jesús 
incluyen en su significado la sustitución de la Ley. Así, 
la luz del mundo, que es la luz de la vida (8,12; cf. 1,4) 
(—>Luz II), se opone a las falsas luces (1,9), en particu¬ 
lar a la Ley (cf. Sal 119,105; Eclo 45,17 LXX; Sab 
18,4). 

Cada uno de los miembros de la fórmula: Yo soy el 
camino, la verdad y la vida (14,6) se opone a una manera 
de designar la Ley: como camino de Dios (Dt 5,33; Sal 
119,1.5.29.33), como expresión de la verdad de Dios 
(Sal 119,160; cf. Jn 17,17) y como fuente de vida (Dt 
32,47; Sal 119,37.93.149.154; cf. Jn 5,39); ésta se en- 
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cuentra en Jesús (5,40) por la asimilación a su vida y 
muerte (6,53s) (—> Carne II). 

La observancia de la Ley, por tanto, no es base para 
el reino de Dios (—>Nicodemo Ibc), que será realizado 
por el Mesías infundiendo el Espíritu (3,3.5.6). 

Se puede descubrir un juego de palabras entre nomos 
(Ley) y nomé, pasto (10,9); el alimento que ofrece Jesús 
(su carne y sangre, cf. 6,55), expresión de su amor, susti¬ 
tuye a la Ley (1,17). 


Libertad 

Gr. eleutheros, libre [2]; eleutheroó, liberar, dar la 
libertad [2]; doulos, siervo, esclavo [11]; douleuó, ser 
siervo, esclavo [1]; diakonos, sirviente, ayudante [3]; 
diakoneó, ayudar, colaborar, servir [3]. 

I. Origen y significado de la libertad, a) La verdad 
hace libres (8,32); por otra parte, la libertad se recibe 
del Hijo (8,36) y saca de la condición de esclavo, que es 
la propia del que practica el pecado (8,34). 

Estos datos encuentran su coherencia al comprender lo 
que para Jn significa «la verdad» en cuanto conocida: es 
la experiencia del amor de Dios, quien, por medio de 
Jesús, comunica al hombre su Espíritu, principio de vida 
(^Verdad Ilb). Al hacer participar del amor caracterís¬ 
tico de Dios (4,24), el Espíritu crea la condición de hijo. 
La intimidad y confianza con Dios, que ya no aparece 
como Soberano, sino como Padre, libera al hombre de 
todo otro dominio y sujeción, haciéndolo libre y señor 
de sí mismo; al mismo tiempo, al participar como hijo 
de los bienes (herencia) del Padre, es señor de la crea¬ 
ción (—> Hijo III). 

La experiencia de vida y libertad ante Dios que pro¬ 
duce el Espíritu es la única que relativiza los demás 
vínculos y puede liberar de ellos; por eso Jesús no se 
contenta con la adhesión de principio, sino que señala la 
necesidad de una opción eficaz en favor del hombre, rom¬ 
piendo con el sistema de injusticia (8,23), y practicando 
el amor conforme a su mensaje (8,31); sólo entonces po- 
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seerá el hombre «el Espíritu de la verdad» (14,16; 15,26; 
16,13) que lo hace libre. 

b) Solamente hace libres la pertenencia al linaje de 
Dios (1,13: nacen de Dios; 3,6: nacer del Espíritu); no 
basta proceder de un linaje humano, aunque sea el de 
Abrahán (8,31-36). De hecho, Isaac, el hijo libre, nació 
en virtud de la promesa divina, mientras Israel, aunque 
hijo de Abrahán, era esclavo y fue excluido de la he¬ 
rencia. 

c) La libertad que da el Espíritu supera la libertad 
de opción; ésta es condición previa para adherirse a Je¬ 
sús (—> Verdad lie). Una vez que el Espíritu termina en 
el hombre la obra creadora dándole la capacidad de amar 
hasta el extremo (—> Espíritu Vb), ser libre significa ser 
capaz de expresar sin restricción alguna el amor generoso 
y fiel (1,17; he kharis kai he alétheia) que constituye el 
dinamismo del hombre-espíritu (3,6). Siendo el don de sí 
la exigencia y la expresión del amor (10,11.15.17; 15,13), 
el hombre ha de ser dueño de sí mismo y de su propia 
vida para poder darse enteramente y ha de rechazar toda 
atadura que le impida entregarse a los demás. De ahí la 
condición expresada por Jesús, perder el miedo a la muer¬ 
te (12,24s); éste impediría una donación total como la 
suya. 

II. Equivalencias y oposiciones. La condición de «es¬ 
clavo» corresponde a la opción por la injusticia (8,34: el 
que practica el pecado). La condición de «libre» corres¬ 
ponde a la opción por el amor (3,21: el que practica la 
lealtad) que hace nacer de Dios (1,13) por el Espíritu 
(3,5.6). 

La esfera del pecado es «el orden este» (8,23), «lo de 
aquí abajo» (8,23), la zona de la tiniebla (1,5; 8,12; 
12,35), que es la de la muerte (cf. 5,24), y de la repro¬ 
bación de Dios, donde no se conoce la vida (3,34); ser 
esclavo equivale, por tanto, a vivir en la condición indi¬ 
cada por cualquiera de esas metáforas. La esfera de Dios, 
propia de los hijos libres, es «la de arriba» (8,23; -^Cie¬ 
lo II), la de la luz (8,12; 12,36), que es la de la vida 
(3,36; cf. 5,24; 6,39s), la del Espíritu o amor de Dios 
(3,6-8), donde no existe muerte (8,51; ll,25s). 
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III. La libertad de Jesús, a) Todo lo dicho acerca de 
la libertad se verifica paradigmáticamente en Jesús, el 
Hijo único y heredero universal del Padre (1,14; l,32s; 
3,35; 5,26; 13,3; 17,10), que dispone de su riqueza y 
puede comunicarla (5,21.26: la vida; 6,39s; 17,2: la vida 
definitiva; 7,37-39: el Espíritu; 17,22: la gloria). La co¬ 
munica libremente sin estar limitado por la Ley (5,21: 
a los que quiere). Por eso puede dar a otros la libertad 
(8,36). 

Lleno del Espíritu (l,32s), el amor leal de Dios, Jesús 
es soberanamente libre para expresarlo en su actividad, 
que llegará hasta el don de su vida. Así es «Señor», due¬ 
ño de sí mismo y de su propia vida; puede disponer de 
ella y entregarse libremente (10,18: Nadie me la quita, 
yo la entrego por decisión propia). 

b) Desde el principio muestra Jesús su conciencia y 
aceptación del desenlace (2,4: mi hora), su condena a 
muerte por parte de las autoridades; esto hace que se 
mueva con absoluta libertad. De cuando en cuando se pre¬ 
senta en público para intervenir con una denuncia cla¬ 
morosa (2,13ss); se enfrenta con los dirigentes (5,18) 
afirmando el refrendo divino de su propia actividad y 
acusándolos a ellos de infidelidad a Dios (5,16-47; 6, 
41.-59). 

A pesar de la amenaza de muerte que pesa sobre él, se 
presenta en el templo en medio de las festividades y ense¬ 
ña públicamente (7,1.14ss); invita a abandonar la institu¬ 
ción (7,30.32.44.45; 8,20), poniéndose como alternativa a 
ella (7,37-39; 8,12). Mientras el pueblo, por miedo a los 
dirigentes, no se atreve a expresar abiertamente su opi¬ 
nión sobre Jesús (7,13), éste habla públicamente, susci¬ 
tando la admiración de la gente (7,25; cf. 18,20). A pesar 
de los intentos de prenderlo entabla un acerado debate 
con los dirigentes (8,21-59), a los que denuncia más tarde 
como ciegos voluntarios, ladrones y bandidos (9,40-10, 
13). Su libertad se muestra al máximo en el don volunta¬ 
rio de su vida (10,18), que se manifiesta en el huerto, 
donde se entrega libremente, prohibiendo a Pedro salir 
en su defensa (18,9-10). Ante el sumo sacerdote, Jesús no 
se somete al interrogatorio y le hace ver la incongruencia 
de su pregunta (18,20s). A Pilato, le advierte la respon- 
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sabilidad que pesa sobre él (19,11). No habla ni discute 
con las autoridades judías que piden su muerte. Finalmen¬ 
te, se sale del juego de los poderes, cargando espontánea¬ 
mente con la cruz y saliendo para el lugar del suplicio 
(19,17). 

Jesús no es, sin embargo, un temerario; Galilea es para 
él un refugio en momentos difíciles (4,1-3; 7,1) y lo mis¬ 
mo la Transjordania (10,40) o la región de Efraín (11,54). 
Incluso en Judea, vive en la clandestinidad (5,13; 8,59; 
18,2). El dará su vida cuando estime que ha llegado el 
momento, no antes (—>Hora I). 

IV. La libertad del discípulo. La libertad, que se basa 
en la conciencia del amor del Padre, se manifiesta en el 
desprecio del peligro en medio del mundo hostil, sabiendo 
que la vida que se ha recibido es definitiva; quien, por 
el contrario, teme arrostrar el peligro, no es libre, sino 
esclavo, y podrá ser sometido por la amenaza (12,25). 

Este dicho de Jesús, dirigido a los discípulos en rela¬ 
ción con el fruto que han de producir (12,24), está esce¬ 
nificado en sus dos aspectos, desprecio del peligro y miedo 
a la muerte, en el episodio que tiene lugar en el atrio de 
Anás (18,15ss). Se opone allí la libertad con que actúa el 
discípulo a quien Jesús quería (18,15: otro discípulo, vse. 
Discípulo IHd), quien, siendo conocido como discípulo 
entra con Jesús para acompañarlo en el camino hacia la 
muerte y se mueve con toda libertad en medio del peli¬ 
gro, y la figura de Pedro, quien, por miedo, niega ser 
discípulo de Jesús y se integra, como uno más, en el grupo 
donde estaban los siervos (18,18). 

V. Jesús llama a la libertad. Los episodios del inválido 
(5,lss) y del ciego (9,lss) muestran la llamada de Jesús 
a la libertad. 

En el primer caso, la figura del inválido representa la 
multitud destrozada por la opresión que los dirigentes 
ejercen por medio de la Ley, utilizada para sus propios 
fines (5,2s) (—» Ley V). La sumisión a la Ley los priva de 
movimiento y de vida (cf. 5,21). Jesús le da la fuerza 
para andar por sí mismo y elegir su camino; no le pide 
que lo siga, simplemente le da la libertad. Al ver que el 
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hombre continúa sometido a la institución que lo oprimía, 
Jesús le avisa dónde está el peligro para él (5,14). Esta 
liberación origina la polémica en que Jesús pone la activi¬ 
dad de Dios creador y dador de vida por encima de toda 
Ley (5,19.30). 

El caso del ciego (9,lss) es diferente. No es un hombre 
sometido voluntariamente a la Ley, sino un oprimido an¬ 
cestral que nunca ha conocido la dignidad humana (9,1: 
ciego de nacimiento); su situación era de inactividad y 
dependencia (9,8). Tampoco lo llama Jesús a seguirlo; lo 
deja afrontar las consecuencias de su nueva condición; 
el hombre muestra su libertad ante los dirigentes, reba¬ 
tiéndoles sus argumentos, hasta que es expulsado (9,34). 
Entonces lo encuentra Jesús (9,35). 

El inválido no había sacado las consecuencias de su ex¬ 
periencia de vida y libertad: seguía en la antigua sujeción 
(5,14); el ciego, por el contrario, no necesita que Jesús 
le avise; esa experiencia relativiza para él toda la autori¬ 
dad y enseñanza de los maestros. De ahí que note Jn dos 
veces que «es mayor de edad» (9,21.23). La experiencia 
del Espíritu (5,7: el agua del Enviado) ha terminado en 
él la obra creadora (—> Espíritu Vb; —> Nacimiento II). 

Jesús, que llama a la libertad, no acepta ser proclamado 
rey (6,15); no quiere dominar al hombre. Cuando sea en¬ 
tregado a Pilato mostrará él cuál es la calidad de su rea¬ 
leza (18,36; 19,1-3) (—> Mesías IV; —> Señal IVc). 

VI. Símbolos de la libertad. Señal de ser hombre libre 
en la época de Jesús era comer reclinado a la mesa. 
Jn usa este símbolo para indicar la conciencia de libertad 
que Jesús produce en el hombre. Así, en el episodio de 
los panes, encarga a sus discípulos hacer que la gente se 
recueste para comer (6,1 Os); la comida que Jesús reparte 
es para hombres libres y hace hombres libres; esta liber¬ 
tad está en relación con el Espíritu, como lo muestra la 
indicación: unos cinco mil hombres adultos, alusión a los 
grupos proféticos de la historia de Elias y Elíseo (6,10; 
cf. 1 Re 18,4.13; 2 Re 2,7) (—>Números V). 

El mismo símbolo se usa en la cena que la comunidad 
ofrece a Jesús en Betania (12,2: Lázaro era uno de los 
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que estaban reclinados con él a la mesa). También aparece 
en la cena final con sus discípulos (13,13.23). 

Otro símbolo de libertad es «la tierra» donde termina 
el éxodo de Jesús (6,21), figura de la tierra prometida, 
por oposición a la tierra de esclavitud que ha abandonado 
para pasar el mar (6,1) (—> Discípulo IXa; —> Betania lie). 

VII. El lavado de los pies. La libertad insinuada en 
6,10 está explicada y explicitada en el lavado de los pies. 
Jesús «el Señor», al prestar a los suyos un servicio pro¬ 
pio de siervo (13,4s), los eleva a la categoría de «seño¬ 
res», es decir, de hombres libres. Con esto, les enseña 
cómo han de procurar la dignidad y libertad de los hom¬ 
bres: con el servicio por amor. Crea así una comunidad 
de iguales, donde cada uno es libre y dueño de sí mismo, 
precisamente en virtud del servicio que todos se prestan 
mutuamente. El servicio por amor no se opone a la digni¬ 
dad ni a la libertad, como lo indica Jn al señalar que Je¬ 
sús, terminado el lavado de los pies, vuelve a recostarse 
a la mesa, tomando de nuevo la postura del hombre libre 
(13,12). 

VIII. Libertad y amistad. La libertad está incluida 
en el concepto de «amigo», como opuesto al de «siervo»; 
Jesús excluye que la relación de los suyos con él sea la 
que media entre siervos y señor (15,15); ellos son hom¬ 
bres libres cuya adhesión a Jesús es la de amistad, no la 
de subordinación. De ahí que el servicio que prestan no 
sea el de siervos (douloi.), sino el de diakonoi (2,5.9), el 
de los que ayudan o colaboran (12,26); el diakonos es el 
que sirve o colabora por amor, no por obligación; así 
aparece en la cena de Betania, donde Marta, una de las 
figuras de la comunidad, muestra su agradecimiento a Je¬ 
sús sirviendo a la mesa (12,2: diékonei), traduciendo el 
amor a Jesús, dador de vida, en servicio a todos. Jesús 
designa a los suyos como «el que quiera ayudarme» (12, 
26: diakoneó, diakonos). 

IX. El respeto a la libertad. El respeto de Jesús por 
la libertad del hombre aparece en muchos episodios. En 
primer lugar, tanto al paralítico como al ciego ofrece la 
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salud, pero espera su deseo o iniciativa para sanarlos 
(5,6; 9,7). 

El ejemplo más evidente de respeto a la libertad lo da 
Jesús ante la traición de Judas (13,21.32). Conociendo el 
designio de éste (13,11.18.21), le ofrece la última posibi¬ 
lidad de opción poniendo su propia vida en sus manos 
(13,26.30: simbolismo del trozo mojado); no revela quién 
es el traidor más que a través del genio de amistad, que 
lo hace irreconocible para el grupo. Es el respeto a la 
libertad aun a costa de la propia vida. 

En el interrogatorio ante Pilato expresa Jesús el respeto 
de Dios por la libertad del hombre (19,11), el mismo que 
él ha mostrado: renuncia a forzar la decisión de Pilato 
con una declaración de su origen divino (19,9: no le dio 
respuesta); ante su pretensión de disponer de vida y 
muerte, le hace reflexionar sobre su responsabilidad, tanto 
mayor cuanto que Dios respeta su libertad y deja la deci¬ 
sión en su mano (19,11). 

X. Obstáculos a la libertad. Obstáculo a la libertad es 
el miedo, que aparece en la opresión que sufre el pueblo 
de parte de las autoridades (7,13; 9,22). Otro obstáculo 
es la sumisión a las opiniones de los dirigentes, que hace 
que el pueblo acepte su punto de vista y las doctrinas 
que proponen (7,25-27). El sometimiento del pueblo se 
realiza principalmente a través de la enseñanza oficial de 
la Ley (12,34), que lo ciega (12,35: la tiniebla), impidién¬ 
dole percibir en Jesús el designio de Dios (12,40) (—> Ti¬ 
niebla la). 


Luz 

Gr. phós [23]; phainó, brillar [2]; phótizó, ilumi¬ 
nar [1], 

I. La luz de la vida. En el sentido metafórico que le 
atribuye Jn, la luz es el resplandor de la vida (1,4); no 
existe, por tanto, una luz anterior a la vida, es la vida 
misma en cuanto se impone por su evidencia y puede ser 
conocida. La luz-vida precede la aparición de la tiniebla 
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(1,5), agente hostil que pretende sofocarla (1,5). La iden¬ 
tificación de la luz con la vida muestra la equivalencia de 
tiniebla y muerte. 

A pesar de la oposición de la tiniebla, la luz-vida ha 
sido siempre visible para los hombres (1,5: brilla) y tien¬ 
de a difundirse, a comunicarse (1,9: ilumina). 

La vida que brilla como luz era el contenido del pro¬ 
yecto de Dios (1,4). Su brillo ha sido constante (1,5), es 
decir, el hombre ha sentido siempre el deseo de plenitud 
a que lo llama el proyecto divino, del que su mismo ser 
es ya una expresión, pues todo ha sido creado por ese 
proyecto/palabra y responde a él (1,3). Sin embargo, la 
humanidad en general lo ha rechazado (1,10), es decir, la 
mayoría de los hombres ha reprimido el deseo de vida 
plena, sometiéndose a la tiniebla (1,5) o siendo instru¬ 
mentos de ella (—> Tiniebla I). Este rechazo será designa¬ 
do como «el pecado del mundo» (1,29; Pecado II). 

La vida es la única luz verdadera para el hombre, el 
ideal que Dios le propone y la guía de sus pasos (1,9); 
se opone a las falsas luces, en particular a la Ley, llamada 
luz en el AT (Sal 119,105; Sab 18,4; Eclo 45,17 LXX) 
y en el judaismo. 

En medio de la humanidad oprimida por la tiniebla, 
aparece Juan Bautista, el testigo en favor de la luz (1,6-8). 
Su testimonio pretende despertar el anhelo de vida y sus¬ 
citar la adhesión a la luz, personalizada en el Mesías que 
llega (—> Juan Bautista II). 

La luz equivale metafóricamente a «la verdad». Se des¬ 
prende, pues, de lo dicho, que para el hombre la única 
verdad es la plenitud de vida contenida en el proyecto 
divino, que le manifiesta al mismo tiempo la realidad del 
amor de Dios y la plena realidad del hombre (—> Ver¬ 
dad Ha, b). 

La tiniebla, por su parte, que se opone directamente a 
la verdad (la luz) y así impide la vida, es un agente de 
mentira (8,44); ocultando al hombre el proyecto de Dios 
sobre él y proponiéndole otros objetivos, le hace imposi¬ 
ble alcanzar la plenitud a que Dios lo destina. 

II. Jesús, la luz del mundo, a) La luz-vida, contenido 
del proyecto de Dios (1,4), se encarna en Jesús, proyecto 
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de Dios hecho hombre (1,14). Así, es él la luz del mundo, 
es decir, la vida de la humanidad (8,12; cf. 9,5); 12,35. 
36.46). Al dar su adhesión a Jesús y seguirlo, el hombre 
obtiene la luz que es la vida y escapa de la tiniebla- 
muerte (8,12; 12,36). Dado que «la luz» era un modo de 
designar al Mesías, se describe así la misión mesiánica 
como comunicación de vida que elimina la muerte (cf. 5, 
25) Vida Ilb). 

b) Jesús, el proyecto divino realizado, la luz-vida 
(1,4.9), se manifiesta a los que lo reciben haciendo visi¬ 
ble su «gloria» o esplendor del amor leal (1,14). Existe, 
pues, una correlación entre los binomios luz-vida y gloria- 
amor leal. En ambos casos, el término que lleva en sí el 
rasgo de luminosidad (luz, gloria) denota la manifestación 
y la evidencia del término sustantivo (vida, amor leal). 
La luz es así el brillo de la vida; la gloria, el del amor 
leal. La relación entre ambos binomios es muy estrecha; 
el amor leal, visible en la actividad (gloria) es el principio 
vital que, infundido al hombre, desarrolla todas sus capa¬ 
cidades. La vida plena nace, por tanto, del amor (el Es¬ 
píritu; cf. 3,5s) y se acrecienta con su actividad. La luz, 
por tanto, resplandor de la vida, incluye la gloria, resplan¬ 
dor del amor que es el principio y la manifestación de la 
vida (—> Gloria II). 

Dada la relación esencial entre vida y amor, el rechazo 
de la luz-vida (1,10) supone el rechazo del amor. Tal es 
la obra de la tiniebla (1,5). 

III. La luz que juzga. En el cap. 3 se anuncia el nue¬ 
vo nacimiento de arriba (3,3), por el agua-Espíritu (3,5.6) 
que mana del Hombre levantado en alto y da la vida 
definitiva (3,14s) al que le da su adhesión (^> Cielo III). 
Al final de la perícopa (3,19-21) se expresa la adhesión 
en términos de opción entre la luz-vida y la tiniebla- 
muerte; el ofrecimiento de vida (3,16) se describe ahora 
como el punto o zona de luz en medio de la tiniebla a 
la que el hombre puede acceder por una opción personal 
( 3 ,! 9 - 21 ). 

Se muestra aquí la razón del rechazo de la luz-vida 
enunciado en el prólogo (1,10: El mundo no la recono¬ 
ció): es el perverso modo de obrar (3,19), o, en otros 
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términos, el «actuar con bajeza» (3,20), opuesto a «prac¬ 
ticar la lealtad» (= el amor leal) (^> Verdad III). La 
opción por el hombre es, por tanto, condición para la 
adhesión a Jesús (cf. 8,31). 

Aparece así la calidad del juicio; es el hombre mismo 
el que con su opción por la tiniebla, debida a su conduc¬ 
ta perversa, se da la sentencia. Jesús no hará más que 
confirmarla Juicio II). 

IV. La ausencia de luz. La ausencia de luz, que cons¬ 
tituye la noche, significa la ausencia de Jesús, luz del 
mundo (9,4). Respecto al hombre, «la noche» indica que 
éste no se deja iluminar por Jesús, es decir, que no per¬ 
cibe el esplendor de la gloria-amor o no lo recibe en sí. 
La causa de «la noche» es una ideología contraria al amor 
(tiniebla), que hace insensible a él. En 9,4 se anuncia, en 
primer lugar, un momento en que, por haber llegado la 
noche, será imposible el trabajo con Israel como pueblo 
(9,4); la misma idea se repite en 12,35s como advertencia 
a la multitud. Sin embargo, aun después del rechazo que 
decide la suerte de Israel, queda en pie el ofrecimiento 
de Jesús para cada individuo (12,46: Yo he venido al 
mundo como luz; así, nadie que me da su adhesión per¬ 
manece en la tiniebla). 

El principio enunciado por Jesús en 9,4: «en la noche 
nadie puede trabajar», se convierte en principio válido 
para todo tiempo y lugar, dado que Jesús asocia a sus 
discípulos a su actividad (9,4: Tenemos que realizar las 
obras del que me mandó), que continuará en el futuro. 
No podrán trabajar sin la presencia de Jesús, separados 
de su amor (21,3ss; cf. 15,5). 

El tema de la ausencia de luz, identificada con la no¬ 
che, aparece también en 11,9-10. El sentido físico es ya 
figurado, pues las doce horas de luz representan el tiempo 
de la actividad de Jesús. El principio, sin embargo, será 
aplicable también a los discípulos en el futuro, y la luz 
adquiere de nuevo el sentido metafórico, designando a 
Jesús, luz del mundo. «En la noche» sin la experiencia 
de su amor, los obstáculos resultarán insuperables y el 
discípulo quedará paralizado por el miedo. 



V. El episodio del ciego. Aunque en el cap. 9 se men¬ 
ciona la luz una sola vez (9,4), constituye el tema del 
entero episodio; está presentada, como contrapuesta a la 
ceguera, en términos de iluminación (9,10.14.17.26.30): 
abrir los ojos del ciego (—> Visión VI). 

El ciego es el hombre nacido en el seno de la tiniebla 
(la mentira), que le ha ocultado el proyecto de Dios sobre 
él. Al untarle Jesús los ojos con «su barro» (el hombre 
acabado: «carne» + Espíritu, 9,6), le hace ver el brillo 
de la luz/verdad: la vida contenida en el proyecto divino 
se hace luz para él. Al aceptar el agua del Enviado (9,7), 
el Espíritu, lo ilumina la luz y recobra la visión; la expe¬ 
riencia de vida que le comunica el Espíritu le descubre 
la verdad: el Dios-amor que lleva al hombre a su pleni¬ 
tud, dándole su identidad (9,9: Soy yo) por el nuevo na¬ 
cimiento. Esta verdad es su sabiduría, con ella puede 
oponerse a los dirigentes, quienes, al condenar la acción 
de Jesús, siguen proponiendo la mentira de un Dios que 
antepone el precepto legal a la integridad y plenitud del 
hombre (9,16.24. La verdad descubierta lo hace incompa¬ 
tible con la institución, que es la tiniebla (9,34: Y lo 
echaron fuera) (—» Nacimiento II). 



Madre 

Gr. hé meter tou lésou/autou [6]; he meter [2]; 
he meter sou (= discípulo) [1]. 

La madre de Jesús aparece en este evangelio en tres 
lugares: Caná (2,lss), Cafarnaún (2,12) y al pie de la cruz 
(19,25-27). Es mencionada además por «los Judíos» du¬ 
rante el discurso del pan de vida: ¿no conocemos a su 
padre y a su madre? (6,42). 

En las dos primeras escenas no se menciona su nombre. 
De hecho, es una figura representativa del Israel fiel a 
las promesas, del que Jesús ha tenido su origen humano 
(—> Mujer II). La misma representación ostenta en la 
escena de Cafarnaún (2,12), donde aparece en compañía 
de «los hermanos» de Jesús (su gente), representantes de 
sus hermanos de raza que no lo aceptan como Mesías 
(7,3ss) (—> Hermano II), y de los discípulos, los israelitas 
que han dado su adhesión a Jesús, dispuestos a colaborar 
en su misión. 

Al culminar «la hora» de Jesús (—> Hora III) al pie de 
la cruz, este resto de Israel es integrado en la nueva co¬ 
munidad universal, representada por el discípulo a quien 
quería Jesús (19,26-27). La nueva comunidad (el discí¬ 
pulo) ha de reconocer su origen en el antiguo Israel (Ahí 
tienes a tu madre) y éste (la madre) ha de reconocer en 
la comunidad nueva su verdadera descendencia (Ahí tie¬ 
nes a tu hijo) (—> Discípulo Illd). 

La coherencia con el resto del evangelio muestra que 
son dos las mujeres presentes al pie de la cruz (19,25). 
La madre de Jesús es llamada María de Cleofás (patro¬ 
nímico) y es hermana de María Magdalena (la nueva 
comunidad esposa); parentesco simbólico que, con la iden¬ 
tidad de nombre (María) indica que la antigua comunidad 
israelita se integra en la nueva como igual (—> Mujer II); 
no existe ya un pueblo privilegiado. 

Como figura del resto de Israel, la madre tiene su pa¬ 
ralelo masculino en Natanael (l,45ss; 21,2) (-^Discípu¬ 
lo lile). 
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Maestro 

Gr. didaskalos [7]; Rabbí, título del maestro, forma 
hebrea [8]; Rabbouni , forma aramea [1]; didaskó, ense¬ 
ñar [9]; didakhé, doctrina [3], 

I. Uso de los términos. El apelativo «Maestro» apa¬ 
rece en el evangelio con el uso del tratamiento Rabbí 
(lit. «Señor mío») aplicado a Juan Bautista por sus discí¬ 
pulos (3,26) y el resto de las veces a Jesús: por los suyos 
(1,38.49; 4,31; 9,2; 11,8), por Nicodemo (3,2) o por la 
gente (6,25). La variante aramea (Rabbouni) es usada por 
María Magdalena en el huerto, después de la resurrección 
(20,16). Su equivalente griego (didaskalos) explica el sig¬ 
nificado real de rabbí, rabbouni (1,38; 20,16). Entre dis¬ 
cípulos, sin dirigirse a Jesús, didaskalos se usa una sola 
vez (11,28), aunque Jesús lo considera el modo ordinario 
como sus discípulos se dirigen a él (con «Señor»: 13,13. 
14); esto prueba de nuevo su equivalencia con Rabbí. Lo 
aplica Nicodemo a Jesús (3,2) y éste, irónicamente, a Ni¬ 
codemo (3,10). 

La «doctrina» (didakhé) de Jesús, propia de su calidad 
de «maestro» aparece mencionada sólo tres veces: dos 
(7,16.17) en el principio que él enuncia enseñando en el 
templo y una en el interrogatorio ante el sumo sacerdote 
(1.8,1.9). ... 

La actividad propia del maestro, «enseñar» (didaskó) 
aparece referida a Jesús en Cafarnaún (6,59) y en el tem¬ 
plo (7,14.28; 8,20). Se aplica al Padre, que enseña a Je¬ 
sús (8,28), y al Espíritu, que enseñará a los discípulos 
(14,26). Una vez aparece irónicamente en boca de los 
adversarios de Jesús (8,35). Este se referirá a su enseñan¬ 
za en el interrogatorio ante el sumo sacerdote (18,20). 

II. Jesús Maestro, a) Los dos discípulos de Juan que 
siguen a Jesús lo eligen por maestro en lugar de Juan 
(1,38: Rabbí), dispuestos a aprender de él y a practicar 
su enseñanza. En este pasaje aparece la unión de los con¬ 
ceptos Maestro y Mesías (1,38; 41). Paralelamente en el 
de Felipe (1,43: invitación a ser discípulo; 1,45: descrip¬ 
ción del Mesías) y Natanael (1,49: Maestro y rey de Is¬ 
rael). Jesús mismo confirma la validez del apelativo 
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«Maestro» que le dan sus discípulos (13,13): ser Maestro 
pertenece, por tanto, a la misión del Mesías (cf. 18,37). 

Nada tiene, pues, de extraño que Nicodemo, ante la 
señal mesiánica de Jesús en el templo (2,13ss) y las que 
han seguido en la ciudad (2,23), identifique al Mesías con 
un maestro enviado por Dios. Pero, mientras los primeros 
discípulos reconocen a Jesús al mismo tiempo por Maes¬ 
tro y Mesías, Nicodemo, en cambio, circunscribe la idea 
de Mesías a la de maestro (3,2) (^-Nicodemo I). 

b) Jesús llama a Nicodemo «el maestro de Israel» 
(3,10), título que correspondía a Moisés, de quien los 
dirigentes se profesaban discípulos (9,28). Con esta desig¬ 
nación indica Jesús que Moisés ha sido suplantado: la Ley 
ya no se enseña según lo prescrito por él (cf. 7,19-24), 
sino según la interpretación de los dirigentes (cf. 3,1: Ni¬ 
codemo, fariseo y jefe judío) (—> Ley Ilb). 

c) Los discípulos llaman a Jesús «Maestro»/«el Maes¬ 
tro» (4,31; 9,2; 11,8.28). También la gente, que lo ha 
reconocido como «el Profeta» (6,14) (—> Profeta II), lo 
llama así en Cafarnaún. 

d) Es en la Cena donde Jesús explica a sus discípu¬ 
los en qué consiste ser «el Maestro»: en mostrarles con 
su ejemplo el modo cómo han de practicar el amor (13, 
14s). No les propone una doctrina para que la practiquen 
(nunca dirá Jn que Jesús enseña a sus discípulos), sino 
va delante, dándose a sí mismo hasta la muerte, marcando 
el camino que los suyos han de recorrer (14,6; cf. 13,34); 
de ahí que ser discípulo se identifique con «seguir a Je¬ 
sús» (—> Discípulo VII). 

e) El término «Rabbí», usual para designar a los 
maestros de la Ley, aplicado a Jesús lo mismo por sus 
discípulos que por Nicodemo, se cambia en «Rabbouni» 
(Maestro, forma aramea), después de la resurrección (20, 
16); «Rabbí» fue el punto de partida, antes de conocer 
a Jesús (1,38); «Rabbouni», el de llegada, después que su 
enseñanza ha culminado dando su vida en la cruz. Con la 
diferencia de términos indica Jn que Jesús es Maestro de 
un modo nuevo, distinto de los del pasado. Rabbouni era 
tratamiento que podía usar la mujer con el marido (en 
Targum Onq. y Jerus. I, Gn 18,12, Sara con Abrahán). 
En este contexto podría indicar que el amor entre Jesús 
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Esposo y María Magdalena, comunidad-esposa, se concibe 
en términos de discipulado, es decir, de seguimiento: la 
comunidad corresponde al amor de Jesús practicando un 
amor como el suyo (1,16; 13,34). 

III. Enseñanza y doctrina de Jesús, a) Sólo en dos 
lugares se presenta a Jesús enseñando. La primera vez, en 
una reunión en Cafarnaún (6,59), donde explica la señal 
de los panes realizada el día antes (6,lss). Culmina su 
enseñanza con el anuncio del don de su carne (su huma¬ 
nidad) para que el mundo tenga vida (6,51) y en la 
exhortación a comer su carne y beber su sangre (6,53ss); 
contiene así los dos aspectos del mandamiento del amor 
(13,34) expresado en la eucaristía: el don que hace Jesús 
de sí mismo y la respuesta del hombre: asimilar su con¬ 
ducta a la vida y muerte de Jesús (carne y sangre). Es 
así como el hombre se realiza, obteniendo la vida defi¬ 
nitiva (6,54) que supera la muerte (6,58). 

b) La segunda vez enseña Jesús en el templo (7,14. 
28; 8,20), centro de la enseñanza oficial, que con la Ley 
tiene al pueblo sometido y a punto de muerte (5,2: los 
cinco pórticos; 5,3: la muchedumbre). El saber de Jesús 
provoca extrañeza en los dirigentes, pues no ha estudiado 
en las escuelas que ellos controlan (7,15); de hecho, Je¬ 
sús propone lo que el Padre le ha enseñado (8,28), expo¬ 
ne la verdad que aprendió (ékousa) de Dios (8,40); para 
eso ha nacido y está en el mundo (18,37). 

La doctrina de Jesús entra así en conflicto con la de 
los dirigentes, que ejercen el magisterio oficial, para el 
que reclaman origen divino (9,29: Nosotros sabemos que 
a Moisés le habló Dios) (*-> Moisés II). Propone entonces 
Jesús la condición indispensable para ser capaz de juzgar 
si una doctrina procede o no de Dios: querer realizar su 
designio (7,17), promoviendo en el hombre la plenitud 
de vida (1,4; cf. 10,10b). La doctrina de Jesús se coloca, 
por tanto, en la línea de la realización del designio crea¬ 
dor (cf. 4,34) (—> Creación III, V); quien esté en sintonía 
con él, comprenderá que su doctrina es de Dios. Acusa 
implícitamente a los dirigentes, cuya actividad es contraria 
a la vida (7,1.19), y. les niega autoridad para juzgar. La 
controversia anterior con los dirigentes había tenido lugar 
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con motivo de la curación del inválido (5,16-47) y Jesús 
había colocado su persona y actividad, que es la del Pa¬ 
dre (5,17.36) y consiste en dar vida (5,21.24.25s), por 
encima de los preceptos de la Ley. De ahí la oposición 
de los dirigentes a su doctrina. 

Añade Jesús un criterio para distinguir si las doctrinas 
son auténticas o no: toda doctrina que redunda en gloria 
o prestigio del que la propone es invento humano; sólo 
es de fiar y está libre de injusticia aquel que no busca 
su propia gloria, sino la del que lo ha enviado (7,18). 
Jesús aceptará voluntariamente la muerte (10,17s) y, con¬ 
denado por los dirigentes, morirá $n la cruz para dar vida 
al hombre (19,30: el Espíritu): esto demuestra que su 
doctrina es de Dios. 

c) Lo que Jesús dice y propone no es una idea suya, 
se lo ha mandado el Padre, y su mandamiento significa 
vida definitiva (12,49s). La relación de este mandamiento, 
que concierne lo que Jesús tiene que decir, con el que da 
el Padre a Jesús de entregarse voluntariamente a la muer¬ 
te (10,18), muestra que la doctrina de Jesús no es más 
que la propuesta a los hombres de amar como él ha 
amado (—> Mandamiento II), exhortarlos a realizar como 
él el proyecto divino (—>Hijo II). 

d) El grito de Jesús (7,28.37) asimila su enseñanza a 
la de la Sabiduría que reprocha al pueblo su insensatez 
(Prov 1,2ls); continúa ofreciendo una posibilidad de sal¬ 
vación ante la amenaza de la ruina (7,33s; cf. Prov l,27s). 
Tomando pie de las ceremonias de la fiesta, se propone 
él mismo como alternativa al templo y a la institución 
que representaba (7,37-39) (—> Fiesta VI); termina con 
una declaración mesiánica, invitando a un éxodo para 
obtener la vida y escapar a la tiniebla de muerte, que se 
identifica con el templo-institución (8,12: Yo soy la luz 
del mundo, etc.). Se cierra el ciclo de la enseñanza no¬ 
tando que Jesús dijo estas cosas enseñando «en el tesoro, 
en el templo» (8,20); es decir, en el santuario del dinero, 
dios del templo corrompido (2,16) (—> Enemigo II). 

e) En dos ocasiones produce la enseñanza de Jesús 
una división entre la gente (7,30s.40-44). En ambas hay 
quienes lo reconocen por Mesías con probabilidad (7,31: 
muchos) o con certeza (7,41) y otros que intentan inútil- 
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mente prenderlo (7,32.44). En la segunda ocasión hay 
quienes, pensando que no cumple los requisitos anuncia¬ 
dos para el Mesías, ven en él la figura de «el Profeta» 
(7,40.42) (—> Profeta II). 

f) La respuesta de muchos a la enseñanza de Jesús 
provoca medidas por parte de los fariseos y sumos sacer¬ 
dotes, quienes envían guardias para prenderlo (7,32); sin 
embargo, la impresión que hace su enseñanza es tal, que 
éstos no se atreven a cumplir las órdenes recibidas (7,45s). 
Los fariseos y los jefes son completamente refractarios a 
ella, consideran que extravía al pueblo y que la adhesión 
de éste a Jesús es fruto de su ignorancia de la Ley y, por 
tanto, de Dios (7,47-49). 


Mandamiento 

Gr. entolé, mandamiento, encargo [11]; remata, exi¬ 
gencias [12]; entellomai, mandar, encargar [3]. 

I. Significado. El término gr. entolé , aunque, en boca 
de Jesús, no tiene el sentido de «orden», sino de «encar¬ 
go» (ambos sentidos ya en gr. clásico), se traduce, sin 
embargo, por «mandamiento» para conservar la oposición 
a los de la antigua alianza, que nunca en Jn se llaman 
entolai ni remata, por haber sido sustituidos por los de 
Jesús. 

II. El mandamiento del Padre a Jesús. Existe un man¬ 
damiento/encargo del Padre a Jesús: entregar la vida para 
llevar a cabo su obra de salvación (10,18). Está insinuado 
en 3,16: Asi demostró Dios su amor al mundo, llegando 
hasta dar a su Hijo único, pasaje en que se alude al sa¬ 
crificio de Abrahán. El mismo encargo se expresa con la 
metáfora del «trago» que el Padre manda beber a Jesús 
(18,11). 

Por otra parte, el Padre le dio un «mandamiento» so¬ 
bre lo que tenía que decir y que proponer (12,49). Este 
mandamiento no es independiente del anterior (10,18: 
entregar su vida y así recobrarla). Significa que Jesús 
con su enseñanza y doctrina (cf. 7,16.17) propone a los 
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| demás una entrega semejante a la suya, como la formula 
i en su mandamiento a los discípulos: Igual que yo os he 
1 amado, también vosotros amaos unos a otros (13,34; 15, 
I’ 12.17). Se identifica así la doctrina de Jesús con el con¬ 
tenido del mandamiento del amor (>-> Maestro lile; 
-> Padre Illb). 

En Jesús, el amor hasta el extremo (10,18; 13,1; 19, 
28-30) da remate al proyecto creador (19,30: Queda ter¬ 
minado); su doctrina/mandamiento realiza en el hombre 
el designio del Padre (6,49s), por eso significa vida defi¬ 
nitiva (12,50; 6,40). Se relacionan así como causa-efecto 
el amor sin tasa y la vida definitiva: quien secunda el 
impulso del Espíritu, la fuerza del amor, posee la vida 
que vence la muerte. Así el hombre se salva, escapando 
de la perdición (3,17; 6,39; 12,47) (—> Muerte III). 

La entrega de sí mismo manifiesta el amor de Jesús al 
Padre (14,31); es decir, su identificación con él que lo 
lleva a actuar como él en favor del hombre; a este amor 
responde el Padre demostrándole el suyo (10,17). La en¬ 
trega de Jesús hace visible al mundo la autenticidad de 
su misión (14,31); la expresión máxima de desinterés, 
renunciando a la propia gloria, acredita la veracidad de 
su doctrina (7,17) (—> Maestro Illb). 

El mandamiento del Padre a Jesús concierne su perso¬ 
na (10,18) y la lleva a su plena realización, completando 
su consagración por el Espíritu (17,19). «Los mandamien¬ 
tos» del Padre a Jesús (15,10) despliegan la actividad de 
su amor en favor de los hombres, realizando las obras 
del que lo envió (5,36; 10,37s). No son, sin embargo, 
separables: Jesús se va realizando él mismo en su entrega 
al bien del hombre, que culminará en el don de su vida 
(—>Obra II). 

III. El mandamiento de Jesús a sus discípulos, a) Para 
constituir la nueva comunidad humana promulga Jesús un 
único mandamiento, el mandamiento nuevo, que sustituye 
al código de la antigua alianza: Igual que yo os he ama¬ 
do, también vosotros amaos unos a otros (13,34); así 
como la Ley daba la identidad al pueblo de Israel, este 
precepto la da a la nueva comunidad, siendo su distintivo 
ante el mundo entero (13,35). 
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El mandamiento de Jesús extiende a los suyos el man¬ 
damiento que él recibió del Padre: el de un amor que, 
como el suyo, llega hasta dar la vida por los demás 
(13,34: Igual que yo os he amado; cf. 15,13). Siendo 
Jesús el Hijo, amar como él ha amado constituye a los 
hombres en «hijos de Dios»; el mandamiento, por tanto, 
incita a realizar lo anunciado en el prólogo: los hizo ca¬ 
paces de hacerse hijos de Dios (1,12) (—> Creación III). 

El mandamiento no se refiere a Dios ni a Jesús, sino 
a los hombres. Tal es el amor que responde a su amor 
(1,16): a la experiencia del amor de Jesús, que identifica 
con él, se responde practicando un amor como el suyo 
(—>Obra IV). 

El mandamiento de Jesús es «nuevo» (13,34) por la 
norma que propone (igual que yo os he amado) y por su 
contenido (unos a otros) } que suponen la nueva relación 
con Dios y con ella la nueva capacidad de amar (^Na¬ 
cimiento I). Por la norma: es el amor del Hijo único 
que posee la plenitud del Espíritu (l,32s), el que se en¬ 
trega por sus amigos (15,13) y da la vida por las ovejas 
(10,11). Cesa por insuficiente la antigua norma: «Ama¬ 
rás al prójimo como a ti mismo» (Lv 19,18). 

Por su contenido: en la antigua Ley el hombre había 
de amar a Dios sobre todo (Dt 6,4-5), pero con su amor 
y fidelidad humanos; Dios estaba «separado» del hombre 
y podía ser «objeto» de amor. Ahora Jesús comunica el 
Espíritu (—> Espíritu Vb, VIb), la fuerza de amor del 
Padre mismo (15,26; cf. 1,17), que identifica con Jesús 
y con el Padre (14,20) (—> Amor V; Unidad la, III). 
Dios no exige que el hombre se entregue a él: él se en¬ 
trega al hombre como fuerza de amor, por la que el 
hombre puede, a su vez, entregarse a los demás. Los dis¬ 
cípulos aman «desde Dios» siendo uno con el Padre y el 
Hijo (17,21-23). Por eso el mandamiento de Jesús no 
prescribe ya el amor a Dios, sino el amor entre los 
hombres. 

h) Como en el caso de Jesús, al lado de «su manda¬ 
miento» existen «sus mandamientos» (14,15.21; 15,10). 
«El mandamiento» constituye la comunidad y, creando la 
unidad, realiza en sus miembros el proyecto de Dios 
(17,23); asegura la vivencia del amor: el amor de Jesús, 
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que hace libres, se experimenta en el de los hermanos 
(13,15). «Los mandamientos» despliegan la actividad, son 
la práctica del amor a los hombres, el trabajo para reali¬ 
zar las obras de Dios (9,4). 

c) No se puede amar sin tener la experiencia del 
amor; de ahí la importancia del mandamiento. La res¬ 
puesta al amor experimentado en la comunidad es el que 
se expresa en la misión. El mandamiento constituye, pues, 
el fundamento de la misión, pero es también su término: 
es el código vigente en la nueva sociedad humana a la 
que Jesús da comienzo, a la cual, por la actividad desple¬ 
gada según los mandamientos, se van añadiendo más y 
más hombres. 

El mandamiento es, al mismo tiempo, el prototipo de 
«los mandamientos»: el amor como el de Jesús, que ca¬ 
racteriza al mandamiento, se extiende también a los man¬ 
damientos: Jesús, que da la vida por sus amigos (15,13), 
se entrega por la humanidad entera, objeto del amor de 
Dios (3,16); el pastor se entrega por «las ovejas» (10, 
10.15); «las suyas» serán aquellos que respondan al ofre¬ 
cimiento universal de su amor (10,3.4.26). 

d) Nótense los paralelos siguientes, dos referidos al 
amor intracomunitario, dos a la misión en el mundo: 
13,15: Para que igual que yo he hecho con vosotros, ha¬ 
gáis también vosotros; 13,14: Igual que yo os he amado, 
también vosotros amaos unos a otros; 17,18: Igual que 
a mí me enviaste al mundo, también yo los he enviado 
a ellos al mundo; 20,21: Igual que el Padre me ha envia¬ 
do a mí os mando yo a vosotros. 

e) Existe un paralelo entre el uso de «mandamiento/ 
mandamientos» y el de «pecado/pecados» (1,29; 8,21. 
23.34; 20,23). En ambos casos el sg. denota la opción 
fundamental: por el amor al hombre hasta dar la vida 
(mandamiento) o por el provecho propio hasta quitar la 
vida al hombre (pecado; cf. 8,44). Mandamiento y pecado 
son, por así decirlo, constituyentes: cada uno funda una 
solidaridad: el pecado da existencia al «mundo/orden 
este», la esfera sin Dios (8,23: lo de aquí abajo); el man¬ 
damiento, da existencia a la comunidad de Jesús, la esfera 
de Dios o del Espíritu (8,23: lo de arriba) (^> Cielo II). 

Los grupos creados por esas opciones desarrollan su 
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actividad en favor o en contra del hombre; a ella corres¬ 
ponden «los mandamientos» de Jesús y «los pecados» o 
injusticias (—> Pecado Illb). Nótese la oposición entre 
«practicar la lealtad» (= el amor leal, 3,21), contenido 
del mandamiento, y «practicar el pecado» (8,34). La or¬ 
den (entolé) que dan los sumos sacerdotes y fariseos (el 
orden este) tiene por objeto dar muerte a Jesús (11,57). 

«Los mandamientos» están en paralelo con el mensaje 
de Jesús (14,15.23), que se expresa en «sus palabras» 
(14,24); es el mensaje del Padre (14,24; cf. 5,24.38; 
8,55; 17,6), que continúa el contenido en la Escritura: 
el de Dios que libera a los oprimidos y les da vida (5,38). 
Son mandamientos en cuanto norma de actividad, es men¬ 
saje en cuanto objeto de testimonio y proclamación 
(-> Palabra Ilb). 

IV. Los mandamientos y el Espíritu. Para cumplir los 
mandamientos de Jesús comportándose de la manera di¬ 
cha, es indispensable la identificación con Jesús por el 
amor (14,15). Esto supone el don del Espíritu-amor, que 
identifica con Jesús (cf. 14,19-20) (—>Amor Ve). Así el 
mandamiento no se cumple como una norma exterior que 
el hombre adopta; es la Ley escrita en el corazón (Jr 31, 
33), es decir, la respuesta al impulso del Espíritu (1,16: 
un amor que responde a su amor). 

Por otra parte, cumplir los mandamientos secundando 
el dinamismo del Espíritu es la prueba de la identifica¬ 
ción con Jesús (14,21) y lo que atrae el amor del Padre 
(14,23: logos = entolai, cf. 14,15.21); así permanece el 
discípulo en el ámbito del amor de Jesús, donde él co¬ 
munica su vida (15,10; cf. 15,4). Permanecer en el ámbi¬ 
to del amor del Padre o de Jesús exige corresponder a él 
con la actividad en favor del hombre (15,10). 

V. Las exigencias (remata) de Jesús. Remata, palabras, 
en LXX sinónimo de logoi (hebr. dabarim, cf. Ex 24,4.8) 
designaba también los mandamientos de la Ley mosaica 
(Ex 34,1.27.28; Dt 4,13: los diez mandamientos, ta deka 
rémata; 5,22; 10,2; cf. 10,4: tous deka logous, el Decá¬ 
logo). 

En la nueva alianza, Jesús, el Mesías Esposo (3,28s) 
y el Hijo, heredero universal del Padre (3,35), el que 
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viene de arriba/del cielo (^> Cielo I, II) para dar testi¬ 
monio (3,31-33), toma el puesto de Moisés y de todos los 
intermediarios de la antigua alianza como enviados de 
Dios. 

«Las exigencias» (ta remata), en paralelo con «los man¬ 
damientos» (hai entolai), significan la práctica del amor 
en la actividad (1,17: el amor y la lealtad); el hombre, 
por la experiencia de vida que la práctica del amor le co¬ 
munica, conoce de manera inmediata la procedencia divina 
de las exigencias de Jesús (3,34; cf. 17,8). 

En 6,63, las exigencias, que son Espíritu y, en conse¬ 
cuencia, son vida (el Espíritu = el principio de la vida 
definitiva), se refieren a las de comer su carne y beber 
su sangre, es decir, asimilarse a su vida y muerte para 
tener vida (6,54s); expresa el contenido de los manda¬ 
mientos (13,34) interpretando el sentido de la eucaristía. 

Quien no cumple las exigencias promulgadas por Jesús, 
que son su mensaje, se da él mismo su sentencia (12,47). 
Esto significa que la única posibilidad de vida para el 
hombre es la práctica de un amor como el de Jesús; 
quien se niega a amar, se condena a morir. 


María Magdalena 
—>Boda III; Mujer IV. 


Mesías 

Hebr.-gr. Messias, ungido [1]; gr. Khristos, ungido 
[19]; epikhrió, ungir, untar [2]; hagiazó, consagrar [4]; 
hagios, consagrado [1], santo, consagrador [4]; basileus, 
rey [16]; basileia, realeza, reinado, reino [15]; basilikos, 
real, funcionario real [2], 

I. Términos y equivalencias. Jn especifica que el títu¬ 
lo Khristos corresponde al hebr. Mesías (1,41), el ungido, 
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que se aplicaba a los reyes de Israel. Refiere, por tanto, 
el título griego a la expectación mesiánica del tiempo. 

Khristos, Mesías, es título y función que Juan Bautista 
rehúsa atribuirse (1,20.25; 3,28). El evangelista lo atri¬ 
buye a Jesús desde el prólogo (1,17) y Andrés desde su 
primera entrevista con Jesús (1,41). Aunque Jesús no pro¬ 
nunciará ese título más que en su oración, al final de la 
Cena (17,3), se identifica como tal a la samaritana (4,25s) 
y ella lo propone como pregunta a sus conciudadanos 
(4,29). Durante la enseñanza de Jesús , en el templo, la 
gente se pregunta repetidamente si es el Mesías (7,26.27. 
31.41 bis.42); cf. 9,22; 12,34). Los dirigentes, exaspera¬ 
dos por la actividad de Jesús, le piden que se defina 
como Mesías (10,24). Reconocer a Jesús como Mesías es 
parte de la formulación de la fe en Jesús (11,27; 20,31) 
(^> Fe IV). 

El título «rey» se encuentra sin adición alguna (6,15; 
18,37 bis; 19,12), con la determinación «rey de Israel» 
(1,49; 12,13; cf. 12,15: rey de Sión), con la de «rey de 
los judíos» (18,33.39; 19,3.19.21 bis), o con el posesivo 
«vuestro» (19,14.15: vuestro rey); se aplica también al 
emperador romano (19,15). 

Basileia se usa dos veces con el sentido de reino/reina¬ 
do de Dios (3,3.5); tres veces para designar la realeza de 
Jesús (18,36). 

Basilikos es título-función que se atribuye a un perso¬ 
naje que pide a Jesús la curación de su hijo (4,46.49). 

II. Equivalencias y oposiciones. Al Mesías se le de¬ 
signa como «el Hijo de Dios», en cuanto es su represen¬ 
tante (—>Hijo Ilb), «el Esposo», en cuanto funda la 
nueva alianza (—>Boda III), «el Consagrado por Dios», 
en cuanto ha sido elegido y ha recibido su unción (—> Es¬ 
píritu III), «el Pastor», en cuanto dirige al pueblo 
(—> Pastor I). 

Jesús, que evita emplear el título Mesías, se designa 
como tal con la frase elíptica Yo soy [lo que soy] (4,26; 
6,20; 8,24.28.58; 13,19; 18,5.6.8), contrapuesta a la de 
Juan Bautista: Yo no soy el Mesías (1,20; 3,28). Esta 
autodesignación la adopta también el que recibe el Espí¬ 
ritu, por el que participa de la unción de Jesús (9,9: Soy 
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yo) y a ella se opone la del discípulo que niega a Jesús 
(18,17.25: No [lo] soy). 

A Jesús el rey «que no pertenece al orden este» (18, 
36; cf. 8,23) y crea su comunidad de amor, se opone «el 
jefe del mundo/del orden este» (12,31; 14,30; 16,11), 
que personifica el círculo de poder que rige «el mundo», 
orden de la injusticia. El contraste entre ambos aparece 
en la discusión sobre el letrero de la cruz, donde a «el 
rey de los judíos» se oponen «los sumos sacerdotes de los 
judíos». Además, ante Jesús, «el Hombre» que sale inves¬ 
tido de los atributos reales de la burla (19,5), gritan los 
sumos sacerdotes y los guardias o subordinados (19,6); 
es el contraste entre «el jefe del mundo», que domina 
por la fuerza, y «el rey» que no tiene guardias ni usa la 
violencia (18,36) los suyos no son subordinados, sino 
amigos (15,13.15) (-^Mundo IV). 

III. El mesianismo de Jesús, a) El mesianismo de Je¬ 
sús se afirma desde el prólogo (1,17: Jesús Mesías), por 
contraposición a Moisés el legislador. El Mesías no se 
apoya en la Ley ni es un legislador; su obra está en la 
línea de la creación y consistirá en hacer que exista en 
el hombre el amor leal (1,17). 

Sobre este trasfondo resalta Juan Bautista, que niega 
repetidas veces ser el Mesías (1,20; 3,28), mientras, por 
otra parte, anuncia «al que llega detrás de él y se le pone 
delante» (1,15.30). La consagración mesiánica de Jesús es 
atestiguada por Juan mismo, quien presencia la bajada y 
permanencia del Espíritu sobre él (l,32s). Hay en esto 
una alusión a David, figura del Mesías (1 Sm 16,13; Ez 
34,23s). De esta visión concluye Juan que Jesús, el Me¬ 
sías, es el Hijo de Dios (1,34; cf. Sal 2,7). Cuando sus 
enemigos plantean a Jesús la cuestión de su mesianismo, 
Jesús confirma su condición de Hijo de Dios basándola 
en esta consagración y en la misión que ella le confiere 
(3.0,36). 

La característica del Mesías Jesús es ser el portador 
del Espíritu: el Espíritu es su unción y en comunicarlo 
consiste su misión mesiánica (1,33: bautizar con Espíritu 
Santo); así efectuará la liberación (1,29: el que va a qui¬ 
tar el pecado del mundo). 
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b) El Mesías es también Maestro; así aparece desde 
el primer encuentro con los dos discípulos de Juan (1,38: 
Rabbí, maestro; 1,41: el Mesías) y en el modo como Na- 
tanael reconoce a Jesús (1,49: Rabbí ¡maestro, el Hijo de 
Dios, rey de Israel) (—> Maestro Ha). Por eso Nicodemo, 
después del gesto mesiánico de Jesús en el templo, lo 
llama «Rabbí» y lo considera mandado por Dios como 
maestro (3,2) (—» Nicodemo I). 

c) La manifestación mesiánica de Jesús es su primer 
acto público y tiene lugar en el templo, en las cercanías 
de la fiesta de Pascua (—»Fiesta II). Los episodios que 
siguen muestran la mala interpretación que se da a su 
gesto: en Jerusalén, siguiendo la interpretación hecha por 
los mismos discípulos (2,17), muchos le dan su adhesión 
como a un Mesías que pretende reformar y renovar las 
instituciones usando la fuerza (2,23-25) (—> Profeta I). Je¬ 
sús rechaza tal adhesión (2,23-25). El fariseo Nicodemo, 
en cambio, interpreta a Jesús como a un Mesías que ha 
de instaurar el reino de Dios imponiendo la observancia 
de la Ley (3,2: maestro), mientras el reinado de Dios 
será realidad por la comunicación del Espíritu (3,5-6). 
Cuando la mujer samaritana, que desea el agua de Jesús 
(4,15: el agua, Espíritu), renuncia a su idolatría (4,18s: 
los maridos) y acepta el nuevo culto con Espíritu (amor) 
y lealtad, Jesús se le revela como Mesías (4,25s). 

d) Ante la enseñanza de Jesús, la multitud se pregun¬ 
ta si es el Mesías; dependiente, sin embargo, de los diri¬ 
gentes, no se atreve a formular una opinión propia (7,26); 
además, crean obstáculo las doctrinas sobre la manifesta¬ 
ción espectacular del Mesías, que no ven cumplirse en 
Jesús (7,26.27). Algunos, sin embargo, ante la declaración 
de éste, comprenden que son las obras de liberación el 
verdadero criterio para reconocer al Mesías (7,31). 

e) Después de la declaración abierta de Jesús, que se 
presenta como alternativa, sustituyendo al templo (7, 
37-39), vuelve a dividirse la multitud acerca de su per¬ 
sona, preguntándose si su origen corresponde al anunciado 
en las profecías. Para Jn queda en segundo término el 
origen terreno de Jesús; su verdadero origen está en 
Dios (7,28); la pregunta se la plantea el pueblo (7,41s), 
pero el evangelista no responde a ella. Es el Espíritu que 
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ha recibido quien le da su identidad y marca su origen y 
su itinerario (8,14s.l9). 

La posibilidad de que el pueblo reconozca a Jesús por 
Mesías alarma a los fariseos (7,42; 12,19), que ven en 
peligro la hegemonía que ejercen a través de la Ley 
(—>Ley; —»Nicodemo II, IV); los dirigentes han decre¬ 
tado que quien lo reconozca por Mesías sea excomulgado 
y marginado (9,22). 

f) Las credenciales de Jesús como Mesías son sus 
obras (10,25.27; cf. 5,36), que no consisten en señales 
portentosas (4,48), sino en la actividad creadora del Pa¬ 
dre en favor del hombre (5,17); su obra cumbre será su 
propia muerte, por la que dará el Espíritu (19,30.34). El 
evangelio pretende ser un testimonio escrito de señales 
de Jesús que lleven a reconocerlo como Mesías e Hijo 
de Dios (20,31; cf. 11,27), según el testimonio de Juan 
(1,34). Adherirse a Jesús Mesías e Hijo de Dios da al 
hombre vida definitiva (20,31) (—> Señal V). 

IV. El rey. a) Natanael llama a Jesús «el Hijo de 
Dios, rey de Israel» (1,49). El primer título, ya dado a 
Jesús por Juan Bautista, expresando con él la consagra¬ 
ción con el Espíritu, queda estrechado en la frase de Na¬ 
tanael al horizonte nacionalista del segundo, según Sal 2,7. 
En la cercanía de la tercera Pascua, también la multitud 
da a Jesús el título de «el rey de Israel», aclamándolo 
como el que llega en nombre del Señor (12,13). Israel es 
el nombre teológico que designa al pueblo escogido (1,31. 
49; 3,10; 12,13), el de la antigua alianza. En el proceso 
ante Pilato, pagano, el título cambia por «el rey de los 
judíos», de significado étnico. El cambio de designación 
tiene una razón teológica: después del rechazo de Jesús 
como Mesías por parte del pueblo (12,34-40), éste deja 
de ser Israel, el pueblo elegido, para convertirse en un 
pueblo como los otros, caracterizado por su raza (cf. 4,40: 
los samaritanos; 11,48: los romanos; rey de los judíos: 
18,33.39; 19,3.19.21; cf. 18,37; 19,14.15). De hecho, el 
reino del Mesías se extenderá a la humanidad entera: tal 
es el simbolismo del manto dividido en cuatro partes por 
los soldados (19,23s); el resto de Israel (la madre) será 
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integrado en la nueva comunidad (19,25-27) (—> Mujer II; 
—> Madre). 

b) La idea de rey, incluida en la de Mesías, se inter¬ 
preta en el episodio de los panes (6,15) como la de un 
rey que asegura la subsistencia de los súbditos (cf. 6,26). 
Es la idea mesiánica del tiempo. El pueblo, sometido a la 
opresión de un sistema injusto, espera que el Mesías 
derribe el régimen existente para establecer el suyo, reino 
de justicia y de paz. Jesús rechaza semejante concepción 
y sube de nuevo al monte (6,15), alusión a Moisés que 
sube solo después de la idolatría del becerro de oro (Ex 
34,3s). Para Jesús, la concepción del Mesías como un do¬ 
minador está en la línea de aquella idolatría. En la mani¬ 
festación mesiánica antes de la tercera Pascua (12,12ss), 
el pueblo muestra concebir al Mesías como un rey terreno 
que durase para siempre (12,34). Jesús rechaza esta rea¬ 
leza: él es el Mesías-rey que se pone al servicio del hom¬ 
bre (6,11) hasta dar la vida (12,34), para capacitarlo con 
el Espíritu (19,30), el amor leal (1,17), y que el hombre 
construya por el amor y la entrega la sociedad que Dios 
le destina. Será el amor de todos el que salve, no el po¬ 
der de uno solo (—> Señal IV). 

V. El Mesías liberador . a) La idea de liberación se 
expresa en el evangelio bajo la figura del éxodo (^Fies¬ 
ta I-IV, VII; —> Pastor lile), que se formula de diversas 
maneras: paso de la muerte a la vida (5,24), sacar del 
mundo/del orden este, «lo de abajo», para pertenecer a 
«lo de arriba» (8,23; 15,19; 17,6); el momento final del 
éxodo de Jesús es el paso del mundo este al Padre (13,1), 
al alcanzar la condición divina junto al Padre por la en¬ 
trega total de sí mismo (17,5). El éxodo que saca del 
«mundo» es, por tanto, el comienzo de un camino, el de 
la práctica del amor al hombre, que va dando la semejan¬ 
za con el Padre, hasta el encuentro definitivo. El éxodo 
de la humanidad con el Mesías termina en la «subida 
definitiva» con el Padre (3,13; 20,17); con esta imagen 
se expresa el estado final de la creación, llegada a su 
meta (—> Escatología IV). 

b) El éxodo del Mesías no será semejante al de Moi¬ 
sés: la obra de liberación no se hará por la violencia ni 
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con señales portentosas que produzcan muerte o fuercen 
la voluntad de los tiranos, como en el primer éxodo 
(4,48), sino por la comunicación de vida al hombre (4,48. 
50.53). Tal es el sentido del episodio del funcionario, 
cuyo título griego (4,46.49: basilikos) lo pone en relación 
con el poder real. El poderoso, que ve la postración del 
pueblo, espera su salvación de la intervención milagrosa 
de un poder superior (4,47.49: bajar a Cafarnaún; 4,48: 
señales portentosas); pero Jesús se propone sacar al pue¬ 
blo de su enfermedad/debilidad de muerte, comunicán¬ 
dole vida, independientemente de la voluntad de los que 
lo dominan (4,50). La reacción del poderoso ha de ser 
considerar al pueblo como adulto e igual (4,46b.47.50.53: 
hijo), no como dependiente (4,49.51: chiquillo, chico) 
(^Hijo I); dejando la pretensión de superioridad (poder 
real), siendo «un hombre» (4,50) como su hijo, debe esta¬ 
blecer con él una relación de amor que hace iguales 
(4,53: padre) por comunicar toda la propia riqueza (1,14: 
la gloria ¡ ¡riqueza que un hijo único recibe de su padre) 
y dar plena libertad de disposición (3,35: el Padre ama 
al hijo y todo lo ha puesto en su mano); tal es la obra 
de Jesús-rey con el hombre, manifestando en su amor el 
amor del Padre (-^Hijo Ilb). 

c) El modo de obrar de Jesús frente al mundo injusto 
está compendiado en la exposición que hace ante Pilato 
de las características de su realeza (18,33-38). En primer 
lugar, Jesús no usa la fuerza para afirmar su derecho 
(18,36); en segundo lugar, su misión consiste en dar tes¬ 
timonio de la verdad (18,37). Con estos dos rasgos des¬ 
cribe su postura ante «el mundo». Este es un sistema de 
poder movido por el afán de lucro y gloria personal 
(2,16; 5,41-44; 7,18; 8,44a; Enemigo V); sus armas 
son el homicidio (= la violencia) y la mentira (= la 
ideología que somete al pueblo) (8,44). Jesús no se opone 
con la violencia a la violencia del poder, pero desenmas¬ 
cara «la mentira», dando testimonio de «la verdad». Esta 
no consiste en una ideología opuesta, sino en la comuni¬ 
cación de vida al hombre, dándole con su acción la expe¬ 
riencia del amor de Dios (la verdad de Dios) y de la 
libertad y dignidad a que Dios lo llama (la verdad sobre 
el hombre) (^-> Verdad Ilb). El hombre que experimenta 
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la vida conoce la verdad (1,4: la vida es la luz del hom¬ 
bre) y abandona el sistema que lo oprimía (éxodo, libe¬ 
ración). Esa experiencia se la da Jesús comunicando el 
Espíritu, el principio vital que procede de Dios (4,24; 
3,16; 6,63), de ahí que su misión liberadora se exprese 
también con la fórmula: bautizar con Espíritu Santo 

U, 33) . 

Construye así Jesús la sociedad según el proyecto divi¬ 
no, el reino de Dios (3,3.5), el pueblo mesiánico (11,50; 
18,14), donde la violencia está sustituida por el amor y la 
mentira por la verdad. Su aceptación de la muerte res¬ 
pondiendo con amor incluso al odio mortal (18,28s) rom¬ 
pe la escalada de la violencia, que nace de la respuesta 
al odio con el odio y la venganza. Sólo sobre esta base 
puede construirse la sociedad humana. 

VI. La unción mesiánica de los discípulos. Jesús co¬ 
munica a los discípulos su unción mesiánica, el Espíritu 
(17,17: conságralos con la verdad; 20,22: Recibid Espí¬ 
ritu Santo), para que ellos continúen su misión mesiánica 
(17,8; 20,21). Esta idea está insinuada en el episodio del 
ciego por el uso del verbo «ungir/untar» (9,6.11); al un¬ 
tarle en los ojos «su barro», la figura del hombre según 
el proyecto creador, cuyo modelo es Jesús mismo, le hace 
comprender el designio de Dios sobre él, que lo lleva a 
recibir el Espíritu (el agua del Enviado, cf. 9,7). De ahí 
que el ciego curado puede usar para designarse la misma 
expresión que usa Jesús: Soy yo (9,9; cf. 6,20; 8,24. 
28, etc.) (—> Nacimiento II). 

Para la asociación de los discípulos a la misión mesiá¬ 
nica, vse. —> Pastor Illg. 

La misma idea se expresa en la frase: Todo el que se 
hace rey se declara contra el César (19,21). El alcance ge¬ 
neral de la frase (Todo el que) extiende a todo hombre 
la posibilidad de «hacerse rey», es decir, de poseer la 
libertad, dignidad e independencia a que Dios lo destina. 
De ahí que Jesús declare ser rey, pero no de modo exclu¬ 
sivo (19,37: Yo soy rey). Lo mismo expresó en la Cena: 
siendo «el Señor», lava los pies a los discípulos (13,13s); 
les confiere así también a ellos la condición del «señor», 
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es decir, les da la independencia y libertad, poniéndolos 
a su propio nivel. 

Se escenifica esta idea en la escena de la crucifixión 
(19,17s): los dos crucificados con Jesús son figura de los 
discípulos que lo acompañen hasta el final de su camino, 
amando al hombre hasta dar la vida. Jesús, que en la 
cruz es «el rey de los judíos» (19,19), asocia a su realeza 
a los que mueren con él y como él. 

De ahí que Jesús no acepte que «lo hagan rey» (6,15); 
el hombre tiene que hacerse rey él mismo (19,12), llegan¬ 
do a la suma libertad y plenitud por su entrega total. 

Resumiendo lo expresado de diversas maneras, puede 
decirse que Jesús, el Mesías-rey, rechaza todo poder y 
violencia; su realeza se ejerce comunicando al hombre su 
propia fuerza, el Espíritu, para que éste, por una entrega 
al bien de los hombres, igual a la de Jesús (13,34), alcan¬ 
ce la dignidad, libertad y plenitud humana contenida en 
el proyecto divino sobre él (1,4); en términos teológicos, 
«se haga hijo de Dios» (1,12). 


Misión 

Gr. apostelló, enviar [28]; pempó, enviar, mandar [32]. 

I. Uso de los términos. Apostelló se emplea para de¬ 
signar cualquier clase de envío o misión: Juan Bautista 
es enviado de parte de Dios (1,6; 3,28); la comisión in¬ 
vestigadora que interroga a Juan, de parte de las autori¬ 
dades judías (1,19.24; 5,33); los guardias para prender a 
Jesús, de parte de los sumos sacerdotes y los fariseos 
(7,32); Marta y María envían recado a Jesús sobre la en¬ 
fermedad de Lázaro (11,3); Anás envía a Jesús a Caifás 
(18,24). Principalmente, sin embargo, se usa de Jesús 
como enviado del Padre/Dios (3,17.34; 5,36.38; 6,29.57; 
7,29; 8,42; 9,7; 10,36; 11,42; 17,3.8.18.21.23.25; 20,21); 
dos veces para el envío de los discípulos por parte de 
Jesús: a segar lo que no han sembrado (4,38) y confi¬ 
riéndoles su misión mesiánica (17,18). 

Pempó es en Jn sinónimo de apostelló; indica, en efec- 
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to, el envío de la comisión investigadora (1,22; cf. 1,19: 
apesteilan) y el de Juan Bautista (1,33: ho pempsas me; 

I, 6: apestalmenos para theou). La fórmula ho pempsas 
me, en boca de Jesús, designa a Dios/Padre (4,34; 5,23* 
24.30.37; 6,38.39.44; 7,16.18.28.33; 8,16.18.26.29; 9,4; 
12,44.45.49; 13,16.20; 14,24; 15,21; 16,5). Se usa pempó 
tres veces del envío del Espíritu, por parte del Padre 
(14,26) o de Jesús (15,26; 16,7); dos veces del de los 
discípulos, la primera como individuos (13,20), la segunda 
como grupo, en paralelo con la misión de Jesús (20,21). 
Comparando 17,18 con 20,21 aparece claramente la sino¬ 
nimia de apostello y pempó. 

Didómi, dar, se encuentra como equivalente de apos- 
telló (3,16.17) y de pempó (14,16.26). Como correlativos 
aparecen erkhomai (3,2; 9,39; 10,10b; 18,37, etc.), hékó 
(8,42), exerkhomai ek (8,42; 16,28 )/apo (13,3; 16,30)/ 
para (16,27; 17,8), katabainó ek tou ouranou (3,13; 
6,38, etc.). 

II. La misión de Juan. Vse. —>Juan Bautista II, 
III, IV. 

III. La misión de Jesús. Jesús afirma con la máxima 
frecuencia el origen divino de su misión (vse. antes I). 
Creer en él como enviado, que con su persona y activi¬ 
dad hace presente a Dios mismo (—> Padre III), es la 
fe a la que llegan los discípulos (17,6; cf. 16,30) y a la 
que debe llegar el mundo (17,21.23). Jesús revela el ver¬ 
dadero rostro de Dios (17,3: el único Dios verdadero; 
cf. 20,17) (—>Dios II), mostrándolo como el Padre que 
ama al hombre y llega a dar a su Hijo para darle vida 
(3,16-17). 

La tarea de Jesús como enviado se formula de diversas 
maneras: a) genéricamente, como dar remate a la obra 
del que lo envió y realizar su designio (4,34) (—> Obra 

II, III; Creación III, IV, V); b) como encargo de 
Dios Padre, se compendia en los dos «mandamientos» 
que recibe Jesús (*->Padre Illb; ^Mandamiento II); 
c) expresando el sentido de la actividad de Jesús y de su 
muerte, como «dar testimonio de la verdad» (^Ver¬ 
dad Ilg); d) considerando su efecto en el hombre, como 
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; «dar vida» (3,16; 6,39.40; 10,10b, etc.) (^->Vida Ilb! 
I —> Nacimiento I; —> Amor IVa). 

i Toda la actividad de Jesús con el hombre, expresada 
| de diversas maneras, se concreta en la infusión del Espí- 
| ritu, principio de vida definitiva (6,63), participación del 
ser de Dios (4,24). De ahí que su misión mesiánica tenga 
como aspecto positivo «bautizar con Espíritu Santo» 
(1,33), que sea el Espíritu entregado el fruto de su muer¬ 
te (19,30) y lo comunique a los discípulos después de su 
resurrección (20,22) (—> Espíritu IV). 

La misión de Jesús es la del Mesías (—> Mesías Illa); 
para ella Dios lo consagra (10,36) comunicándole su Es¬ 
píritu/amor (—> Espíritu II, III; —> Padre Illb). Jesús 
presenta su obra mesiánica en términos de éxodo de la 
muerte a la vida (5,24) (—> Mesías V; —> Fiesta II, III, 
IV; —> Pastor III). La misión de Jesús incluye la de 
maestro (13,13.14; cf. 20,16) (—> Maestro Ha), pero no 
en el sentido que le atribuía Nicodemo (<—> Nicodemo Ib). 

IV. La misión de los discípulos. Jesús confiere a los 
discípulos la misma misión que él recibió del Padre (17, 
18; 20,21); de ahí que los asocie a la realización de las 
obras del que lo envió (9,4) y que les anuncie que harán 
obras como las suyas y aun mayores (14,12) (—> Obra IV). 
Como la de Jesús, la misión de los discípulos se expresa 
en términos de pastoreo (10,11.14; 21,15.16.17) (—> Pas¬ 
tor Illg). 

Los discípulos no son siervos de Jesús, sino amigos 
(15,15); por eso la misión se realiza colaborando con él 
y en su obra (12,26: el que quiera ayudarme) (—>Amor 
IX; —> Libertad VIII; —> Discípulo II), y el fruto es 
también propio de los discípulos (15,16). 

El ámbito universal de la misión está incluido en la 
universalidad de la comunidad futura (10,16; ll,51s), 
anunciada por el acercamiento de los griegos a Jesús (12, 
21) y simbolizada por los siete discípulos que participan 
en la pesca ( = la misión); la cifra doce, referente a Is¬ 
rael (-> Números X), queda sustituida por la cifra siete, 
que representa la totalidad de los pueblos (—> Núme¬ 
ros Vlld). 

Corresponde este cambio al expresado en la escena de 
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la crucifixión, donde el manto del «Rey de los judíos» 
(19,19.21), símbolo del reino (cf. 1 Re 11,19-31), es divi¬ 
dido en cuatro partes, por estar destinado a la humanidad 
entera (simbolismo de los cuatro puntos cardinales, *-> Nú¬ 
meros IV). 

La misión tiene como resultado el fruto en su doble 
aspecto: el objetivo, los hombres que reciben la vida defi¬ 
nitiva, y el subjetivo, el crecimiento del discípulo en el 
amor (>—> Fruto II). Las condiciones para la misión se 
escenifican en la escena de la pesca (21,1-14) (*-> Fru¬ 
to III, IV). 

La misión, respuesta de amor al amor recibido (l,16),i 
se realiza desde la comunidad, lugar donde se experimen¬ 
ta el amor de Jesús a través del de los hermanos 
(—> Mandamiento III). No existe comunidad sin misión 
(15,2) ni misión sin comunidad (17,21.22) (—>Unidad IV). 

Así como la misión de Jesús se expresa en términos de 
testimonio (—> Testimonio IV), lo mismo la de los discí¬ 
pulos: ellos dan en medio del mundo el testimonio sobre 
Jesús que reciben del Espíritu (15,26) (—»Testimonio 
VII). Este los apoya en la misión interpretándoles «lo 
que ha de venir», a la luz de la muerte-exaltación de Je¬ 
sús (16,13-15) (—> Espíritu VI). 

La misión se realiza en medio de la persecución sola¬ 
pada o abierta (15,18-20), que puede Hegar a ser san¬ 
grienta (16,2): son los dolores de parto de la humanidad 
nueva (16,21) (—¿-Mujer VI). 


Moisés 

Gr. Móusés [12]. 

I. Moisés, dador de la Ley y profeta del Mesías. Moi¬ 
sés fue, ante todo, aquel por cuyo medio se dio la Ley 
(1,17), el que la dejó a los judíos (7,19) y enseñó la pre¬ 
cedencia que tiene el bien del hombre sobre el precepto 
de la Ley misma (7,22s). 

El escribió acerca de Jesús (5,46), pues el éxodo des¬ 
crito en el Pentateuco era figura del éxodo final que ha- 
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bía de efectuar el Mesías; en particular, su acción de 
| levantar la serpiente en el desierto fue tipo de la vida 
definitiva que había de comunicar el Hombre levantado 
i en alto (3,14s). Los escritos de Moisés eran proféticos, 
i anuncio de la realidad futura. 

Por otra parte, Jn deshace el mito de Moisés; no había 
visto a Dios (1,18), no fue él quien dio el pan del cielo 
(6,32) y su éxodo fracasó, pues los que salieron de Egipto 
| no lograron ver la tierra (6,49.58). 

| II. Moisés absolutizado. Los dirigentes han absoluti- 
zado la figura de Moisés (—> Ley Ilb), único mediador 
de la antigua revelación que subsiste para ellos. Mien¬ 
tras se profesan discípulos de Moisés (9,28), cuya voz 
resuena siempre (3,31: El que es de la tierra, de la tierra 
es y desde la tierra habla), Abrahán y los profetas han 
muerto (8,52.53), es decir, se ha olvidado la promesa, 
anterior a la Ley, que apuntaba al Mesías, y la esperanza 
I de una alianza nueva, la deí Espíritu, contenida en los 
profetas (Jr 31,31-34; Ez 36,25-28). 

El Moisés que proponen no es, sin embargo, el autén¬ 
tico. Por una parte, consideran sus escritos como un todo 
cerrado, privándolos de su dimensión profética; por eso, 
de hecho no dan fe a los que Moisés escribió (5,46-47). 
Por otra, nunca han sido fieles a la alianza que él pro¬ 
mulgó ni han conservado el mensaje de Dios (5,37b-38) 
(—> Palabra Ilb). De ahí que Moisés es su acusador y la 
esperanza que han puesto en él es vana (5,45). A esta 
| deformación alude probablemente Jesús al llamar a Nico- 
demo «el maestro de Israel» (3,10), título que solía darse 
a Moisés: en realidad, no es éste quien enseña a Israel, 
sino los fariseos (3,1) que han tomado su puesto (—>Ni- 
codemo Id). Proponen su interpretación de Moisés atri¬ 
buyéndole una autoridad divina fundada en el pasado 
I (9,29: Sabemos que a Moisés le estuvo hablando Dios); 
Dios habló entonces, pero ya no habla: no es el Dios de 
la historia, sino el del Libro. 

Por otra parte, tampoco cumplen su Ley (7,19) por no 
anteponer el bien del hombre a la letra del precepto 
í (7,22s); es más, la utilizan según su conveniencia (7,51). 

Al Moisés absolutizado (3,21) se opone «el Hijo» en 
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quien Dios sigue hablando (12,49) y que propone sus 
verdaderas exigencias (3,31-34) (—> Espíritu V; —> Man¬ 
damiento IV). 


Muerte 

Gr. thanatos [8]; apothnéskó, morir [27]; apollumai, 
perecer [10]; apóleia, perdición [1]; astheneó, ser débil, 
estar enfermo [9]; astheneia, debilidad, enfermedad [2]; 
koimaomai, dormir, estar dormido [2]. 

I. Uso de los términos. Thanatos, muerte, designa en 
primer lugar la muerte física como hecho objetivo com¬ 
probable (11,13; 12,33; 18,32; 21,19); también la muerte 
como experiencia subjetiva (8,51.52; 11,4). Pero, además, 
significa una condición de muerte que procede de la 
opción por el pecado (5,24); ésta priva al hombre de la 
experiencia de vida y lo condena a muerte definitiva 
(5,21.24.25). 

Apothnéskó, morir, denota de suyo la muerte física 
(8,52.53; 11,14.16.21.25.32, etc.), connotando a veces la 
muerte definitiva (6,49.58; 8,21.23) o refiriéndose a la 
muerte como experiencia (11,26). 

Apollumai denota la muerte definitiva, la que corres¬ 
ponde al pecado, como opuesta a la resurrección. El que 
vive en estado de muerte (thanatos), al morir físicamente 
(apothnéskó) perece (apollumai/apóleia); por el contrario, 
, el que tiene la vida (zóé), al morir (apothnéskó) sigue 
viviendo (zaó), se levanta de la muerte (egeiromai), resu¬ 
cita (anistamai/anastasis). 

Astheneó, ser débil, estar enfermo, es término muy ge¬ 
nérico, que Jn usa ordinariamente en sentido simbólico, 
para indicar la debilidad radical de la «carne» que culmi¬ 
na en la muerte física (11,3.13), aunque continúe la vida 
definitiva (11,4); indica también otra debilidad/enferme- 
dad que produce el pecado y que añade a la muerte física 
la muerte definitiva (5,5). 

Koimaomai, estar dormido (11,11.12), se usa metafóri- 
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camente para indicar la muerte física que no interrumpe 
la vida. 

II. El estado de muerte. El texto de Ez 37,1-14, la 
visión de los huesos calcinados a los que Dios infunde 
vida con el espíritu, constituye el trasfondo del episodio 
del inválido de la piscina. En la profecía, los huesos son 
un símbolo del estado en que se encuentra el pueblo 
(Ez 37,11: esos huesos son toda la casa de Israel). La 
condición de la muchedumbre (5,3: los enfermos: ciegos , 
tullidos, resecos) es más tarde calificada como un estado 
de muerte (5,21.24.25). Aparece la conexión entre Jn y 
Ezequiel por el uso del término xéros, seco, reseco (Jn 
5,3: xéroi; Ez 37,2.4.11; xéra), y por la comunicación de 
vida a los muertos (Ez 37,9: emphuséson eis tous nekrous 
toutous kai zésatósan; cf. Jn 5,21: egeirei tous nekrous 
kai zóopoiei; cf. Jn 5,24.25.26; Ez 37,5.6) (—> Fiesta V). 

Aunque no se mencione en el texto de Jn, Jesús cura 
al inválido, lo libera de su pecado (5,14) infundiéndole 
el Espíritu (cf. 5,21: ho Pater zóopoiei; ho Huios zóo¬ 
poiei; 6,63: to pneuma zóopoiei) (—>Juan Bautista IV); 
lo saca así de su estado de muerte, comunicándole la vida 
definitiva (cf. 5,13: ho de iatheis; 4,47: hiña iasétai; 
4,50.51.53: ho huios/pais sou zé) } que le da la salud 
(5,6.11.14.15; 7,23: hugiés) dejándolo curado (5,10: ho 
tetherapeumenos); elimina así Jesús la debilidad (5,5: 
astheneia) producida por el pecado, que habría acabado 
en la muerte definitiva. Tal era su propósito con el pue¬ 
blo (12,40: kai iasomai autous), que fue impedido por la 
ideología de la Ley, la tiniebla que lo ciega (12,34.35.40). 

La condición para ser curado es escuchar el mensaje de 
Jesús dando fe al que lo envió (5,24); el hombre sale del 
estado de muerte («carne» + pecado) para entrar en el 
estado de vida («carne» + Espíritu). 

Se escenifica, pues, en este episodio el modo cómo Je¬ 
sús quita «el pecado del mundo», la opción por un siste¬ 
ma que priva de vida y frustra el designio del creador: 
ofreciendo al hombre la integridad y la libertad. Aparecen 
las dos opciones: la del sometido inválido, que acepta la 
curación y sale del ámbito del pecado, y la de los diri¬ 
gentes que se obstinan en su pecado (5,14-16). 
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III. Muerte física y muerte definitiva. La muerte físi¬ 
ca pone en evidencia la astheneia o debilidad radical de 
«la carne»: es la manifestación de su transitoriedad. En 
sí misma es un acontecimiento normal para el hombre. 
Sin embargo, la calidad de la muerte difiere según éste 
posea o no la vida definitiva. Quien la posee pasa por la 
muerte sin tener experiencia de ella (8,51; 11,26); la 
muerte, superada por la potencia de la vida, es la resu¬ 
rrección (—> Resurrección III). Por el contrario, para el 
que participa del pecado del mundo, la muerte física se¬ 
ñala el fin de su existencia; cf. 3,16: oposición entre 
perecer y tener vida definitiva; 6,39: entre perecer y re¬ 
sucitar; 6,49ss: oposición entre «morir» (6,49) y «no mo¬ 
rir» (6,50), «vivir para siempre» (6,51), «tener vida» 
(6,52). 

Dios quiere evitar que el hombre perezca, su designio 
es que viva para siempre (6,49; cf. 3,16; 10,28; 17,12; 
18,9). El prototipo de «los que perecen» es Judas (17,12: 
El que iba a la perdición); la causa de su perdición es 
ser «enemigo» (6,70), teniendo por padre al «Enemigo», 
el dios-dinero (—ojudas II; —>Enemigo I). 

La perdición tiene, pues, por causa rechazar el amor (el 
mensaje de Jesús y del Padre); de ahí el dicho de Jesús: 
Tener apego a la propia vida/a sí mismo es destruirse 
(12,25: ho philón ten psukhén autou apolluei autén); el 
que vive para su propio interés acaba en la muerte defi¬ 
nitiva. Despreciar la vida (el propio interés) en medio 
del orden este es conservarse para una vida definitiva. 

Usa Jesús en este pasaje el término psukhé, que equi¬ 
vale al «yo», a la individualidad consciente; ésta se des¬ 
truye o supera la muerte según la opción del individuo: 
practicar la injusticia o entregarse al bien de los demás 
Cuerpo; —>Vida I). 

IV. Pecado y muerte. —> Pecado II. 

V. La muerte de Jesús y del discípulo. Jesús acepta 
la muerte libremente; él entrega su vida, pero así la reco¬ 
bra (10,17s). «Entregar la vida» es un símbolo del con¬ 
tinuo don de sí por amor, que va realizando en Jesús el 
proyecto de Dios (1,1c) (—>Vida Ib); su última y supre- 
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ma expresión será la aceptación de la muerte para mostrar 
el amor que no se desmiente ni siquiera ante el odio 
mortal de sus enemigos (19,28-30) (—> Creación IV). 

La muerte de Jesús, causada por la Ley (la ideología/ 
tiniebla), es aceptada por él como don de sí mismo a la 
humanidad (12,33; 18,32) y es garantía de salvación para 
el pueblo (ll,50s; 18,14). Ella manifiesta la gloria, el 
amor del Padre (17,1) y la del Hijo (12,23.28) (_> Glo¬ 
ria IVa). 

El amor del discípulo ha de manifestarse como el de 
Jesús en el don total (13,34: Igual que yo os he amado). 
El deseo de esquivar la muerte produce la esterilidad 
(12,24) y lo lleva a perderse (12,25). La libertad ante la 
muerte, que hace despreciar el peligro, es propia del dis¬ 
cípulo (12,25; cf. 18,16) (—> Fruto III). 

No aceptar la muerte como expresión del amor produce 
la esterilidad del trabajo en la misión (21,3: no pescaron 
nada). Sólo cuando Pedro expresa su decisión de aceptarla 
(21,7: se tiró al mar), puede arrastrar la red con los pe¬ 
ces (21,11) (—> Fruto IVa). Con su muerte manifestará 
la gloria/amor de Dios (21,19). 


Mujer 

Gr. guné [18]. 

I. Uso del término. Se encuentra como apelativo dado 
por Jesús a su madre (2,4; 19,26), a la samaritana (4,21) 
y a María Magdalena (20,15). Designa además a la sama¬ 
ritana en boca del narrador (4,7.9.11, etc.), a María Mag¬ 
dalena en boca de los ángeles-mensajeros (20,13) y a la 
mujer que da a luz en el discurso de la Cena (16,21). 

«Mujer» no era apelativo que los hijos usaran con su 
madre; tiene, por el contrario, la connotación de «esposa», 
«mujer casada». 

II. La madre de Jesús representa al Israel fiel a las 
promesas (el resto de Israel), en cuanto es origen de Je¬ 
sús (—> Discípulo lile). Es figura, por tanto, del pueblo 


14 



Mujer 


210 


fiel de la antigua alianza y, en ese sentido, es llamada 
Esposa de Dios (2,4; 19,26: mujer), según la concepción 
de la alianza como boda entre Dios y el pueblo (—> Bo¬ 
da I). En Caná, ella, que ha sido fiel a la alianza antigua, 
pide a los sirvientes (figura de los discípulos) que sean 
fieles a la alianza nueva que el Mesías va a inaugurar en 
«su hora» (2,5). Al pie de la cruz, la madre/Israel es 
acogida en la nueva comunidad, representada por el dis¬ 
cípulo, que reconoce en ella su origen (19,26s: madre- 
hijo). Pero entra en pie de igualdad, como hermana de 
la nueva comunidad representada en cuanto esposa por 
María Magdalena (19,25; cf. 20,17: mis hermanos) 
(—> Madre). El antiguo pueblo (la madre) termina en la 
cruz, y allí comienza el nuevo (María Magdalena). 

III. La samaritana aparece como la esposa (4,21: mu¬ 
jer) adúltera (= idólatra, cf. Os 1,2; 2,4ss), a quien el 
Mesías (4,25s) habla en la soledad y vuelve al amor pri¬ 
mero (cf. Os 2,16) después de la denuncia de sus idola¬ 
trías-adulterios (4,18); ella se convierte en propagadora 
de la buena noticia (4,28.29). 

IV. Maña Magdalena representa a la nueva comuni¬ 
dad, que comienza en la cruz, en su papel de esposa 
(20,15: mujer). Constituida al pie de la cruz, aparece 
desorientada ante el hecho de la muerte de Jesús (20,2: 
no sabemos, figura representativa). Su búsqueda de Jesús 
(20,l.llss) recoge el tema nupcial del Cantar. Su figura 
se desdobla en la de los discípulos, a quienes transmite 
su alarma y que representan dos posturas ante el hecho 
de la muerte (20,3-10). Lo mismo que en el momento de 
la falta de fe, aparece su figura en el del encuentro con 
Jesús, para continuarse esta vez con la entera comunidad 
de discípulos (20,18). 

En el huerto-jardín (20,15: el hortelano) escucha la voz 
de Jesús, pero sólo lo reconoce cuando la llama por su 
nombre (20,16; cf. 10,3). La voz de la esposa que res¬ 
ponde al esposo (20,1: María, Rabbouni/Maestro; cf. 3, 
29: la voz del esposo) es señal de la restauración anun¬ 
ciada (—>Boda III). Jesús y María Magdalena represen¬ 
tan la pareja primordial que da comienzo a la humanidad 
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nueva. Aunque reconocer la voz de Jesús impulsa a se¬ 
guirlo (10,4), y lo mismo indica el título de «Maestro» 
que María le da (—> Maestro lie), piensa ella que este 
primer encuentro significa ya la unión definitiva, la etapa 
final (—> Escatología IV). Jesús, en cambio, la manda a 
anunciar su mensaje (20,17s). 

V. María, hermana de Lázaro. En la cena de Betania 
(12,ls) la gratitud y el amor con que la comunidad co¬ 
rresponde a Jesús por el don de la vida se manifiesta en 
el gesto de María, que se inspira de los temas del Can¬ 
tar (12,3: perfume = amor a Jesús, cf. Cant 1,3.12; cabe¬ 
llos = amor de Jesús, cf. Cant 7,6b). María es figura de 
aquella comunidad como esposa; no se la llama, sin em¬ 
bargo, «mujer», porque la señal de Lázaro solamente anti¬ 
cipa lo que ha de suceder en la muerte de Jesús. La figu¬ 
ra de María, la hermana, anticipa a su vez la de María 
Magdalena, que representará a la comunidad nueva, fruto 
del Espíritu dado en la cruz. 

Nótese que todas las figuras femeninas que desempe¬ 
ñan el papel de esposa fiel llevan el nombre de María 
(12,3); 19,25: María de Cleofás (=la madre de Jesús), 
María Magdalena (= la hermana de la madre). 

VI. La mujer que da a luz. La mujer que sufre en el 
parto y da a luz al hombre (16,21) representa a la nueva 
humanidad, que, comenzada en Jesús, se prolonga en su 
comunidad. En medio del dolor, la persecución y la muer¬ 
te (dolores del parto) da a luz para el mundo al hombre 
según el proyecto divino (—> Fruto II). 


Mundo 

Gr. kosmos, orden, adorno, mundo [78]; ho arkhón 
tou kosmou [toutou], el jefe del mundo/orden este [3]. 

I. Significado. De las variadas acepciones de kosmos 
en gr. clásico y en los LXX se encuentran en Jn las si¬ 
guientes: 
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a) El mundo físico, el universo (17,5.24), la tierra, 
lugar donde habita la humanidad (11,9; 21,25). 

b) La humanidad que habita el mundo (1,9.10.29; 
3,16.17.19; 4,42; 6,14.33.51; 8,12; 9,5; 10,36; 11,27; 
12,46.47; 16,21:28; 17,18.21.23; 18,20.37), connotando 
a menudo su necesidad de salvación (1,29; 3,17, etc.). 

c) Grupo humano numeroso: «todo el mundo» (12,19; 
14,27). 

d) La humanidad en cuanto estructurada en un orden 
socio-religioso enemigo de Dios: «el mundo/el orden 
este» (7,4.7; 8,23.26; 9,39; 12,25.31; 13,1 [doble acep¬ 
ción, local y social]; 14,17.19.22.30.31; 15,18.19; 16,8.11. 
20.33; 17,6.9.11 [doble acep.]; 17,13 [doble acep.]; 14, 
15.16.25; 18,36) (-» Cielo II). 

«El jefe del mundo» (14,30) o «del orden este» (12,31; 
16,11) es una personificación del círculo de poder que 
rige «el mundo», en su acepción del orden socio-político 
injusto donde están encuadrados los hombres. 

Este mundo u orden injusto tiene un doble aspecto: el 
primero, dinámico, en cuanto sujeto que odia y persigue 
(7,7; 15,18ss); designa el círculo de poder (los dirigentes 
judíos), personificados en «el jefe del mundo/orden este» 
(12,31; 14,30; 16,11). El segundo aspecto es estático, y 
significa el ámbito social sometido al poder del «mundo», 
compuesto por hombres que le dan su adhesión (8,23; 
15,19; 17,6.14.16), como «la gente» de Jesús (7,6s) 
(—> Hermano II); corresponde a «lo de aquí abajo», por 
oposición a «lo de arriba» (8,23) (—> Cielo II). Es el 
ámbito de «la tiniebla». 

Para las relaciones entre Enemigo, mundo y tiniebla, 
vse. —> Enemigo V. 

II. Dios y la humanidad. El mundo-humanidad es 
objeto del amor de Dios (3,16) y destinatario de la mi¬ 
sión del Hijo (3,17; 10,36; 16,28; 17,18; 18,20.37), que 
consiste, negativamente, en liberarlo de su pecado (1,29) 
(^Pecado II). Jesús no viene a juzgar a la humanidad 
(3,17; 12,47), sino a salvarla (3,17; 4,42; 12,47), es decir, 
a darle vida (3,16; 6,33.51; cf. 11,25-27) e impedir que 
perezca (3,16) (—> Creación III; —> Muerte III). Jesús es 
la luz del mundo (8,12; 9,5; 12,46; cf. 1,4: la vida es la 
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luz del hombre), que comunica al hombre la luz de la 
vida (8,12). 

Antes de la venida de la Palabra hecha hombre, la hu¬ 
manidad en su conjunto, aunque iluminada por esa luz, 
no quiso reconocer el proyecto creador de Dios (1,10); se 
insinúa aquí el pecado del mundo (1,29) (—> Pecado III). 
En su mayoría tampoco lo reconoce después (3,19: los 
hombres). 

La humanidad creerá que Jesús es el enviado de Dios 
por el testimonio de amor y unidad del grupo cristiano 

(17.22.23) (—> Mandamiento III; —> Unidad IV). 

III. El mundo-orden injusto. El mundo-humanidad se 
aliena de Dios al rechazar su proyecto creador aceptando 
la ideología que lo oculta, los falsos valores propios de 
un sistema de violencia y muerte, personificado en «el 
jefe del mundo/orden este» (12,31; 14,30; 16,11), y cuyo 
principio inspirador es «el Enemigo», el poder del dinero 
(8,44; —» Enemigo V). 

«El mundo» es la violencia institucionalizada. A él per¬ 
tenecen el odio a Jesús (7,7) y la persecución a muerte a 
él y a sus discípulos (15,18-25; 16,2). Aparecen así en 
relación con «el mundo» la persecución y el propósito de 
matar a Jesús (5,16.18), los intentos de apedrearlo (8,59; 
10,31s), la decisión de darle muerte sin juicio alguno 
(11,53), la orden de delación y captura (11,57). Respecto 
al pueblo, la represión crea el miedo a los dirigentes que 
impide hablar abiertamente sobre Jesús (7,13; 9,22) y 
que amenaza a los discípulos (19,38; 20,19). Entra en la 
misma línea el desprecio que sienten los fariseos por la 
multitud (7,49), el decreto de expulsión para todo el que 
reconociera a Jesús por Mesías (9,22) y la expulsión del 
ciego (9,34). 

Ese mundo no solamente no reconoce a Dios (17,25), 
sino que odia a Jesús (7,7; 15,18) y, por tanto, al Padre 

(15.23) . No conoce al que ha enviado a Jesús (15,21; 
16,3); no puede recibir el Espíritu de la verdad, porque 
no lo percibe ni lo conoce (14,17); así Jesús no se mani¬ 
festará a él (14,22). 

La denotación universal del término «el mundo» rebasa 
el sistema judío; éste es un paradigma de los sistemas de 
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injusticia. Lo que caracteriza en el evangelio a los compo¬ 
nentes del «mundo» no es ser judíos de raza, sino ser 
enemigos del hombre por constituir un sistema opresor 
basado en el poder del dinero (—> Enemigo II). 

IV. Jesús y «el mundo ¡el orden este». Jesús no per¬ 
tenece al orden este, que practica el pecado (8,21.23.34), 
la violencia y el homicidio (8,44; cf. 10,1: ladrón y ban¬ 
dido); él pertenece a «lo de arriba», a la esfera de Dios 
y del Espíritu (8,23) (—> Cielo II). 

En consecuencia, Jesús, que es rey (18,37), tiene una 
realeza que no pertenece al orden este, pues no usa la 
fuerza para defender ni imponer su derecho (18,36). Se 
opone así la figura de Jesús-rey a la del «jefe del mundo» 
(12,31; cf. 12,15). 

La misma mención de «el jefe del mundo/orden este» 
se encuentra en el contexto socio-político de la aclama¬ 
ción mesiánica (12,31; cf. 12,13) y en el discurso de la 
Cena (14,30), cuando Jesús va a enfrentarse con Judas, 
que actuará como delegado y representante de todos los 
poderes (18,3). Lo mismo, en la instrucción que da Jesús 
a los suyos sobre la misión, menciona «al jefe del orden 
este», personificando los sistemas de poder que van a 
perseguir a los discípulos (16,11). 

La sentencia que va a ser pronunciada contra el orden 
injusto resultará en la expulsión de su jefe (12,31). «Ser 
expulsado fuera» de la esfera divina, presente en Jesús, 
significa quedar privado de la vida, en el ámbito de la 
reprobación divina (3,36); de ahí que haya salido conde¬ 
nado (16,11). Será la muerte-exaltación de Jesús (12,32) 
la que realice este juicio y pronuncie esta sentencia, pues 
en «su hora» el sistema injusto hará su opción definitiva, 
dando remate a lo escrito en su Ley: Me odiaron sin ra¬ 
zón (15,25; 19,28s); manifestará su obstinación en el pe¬ 
cado (15,22) y éste lo llevará a la muerte (8,21.23) 
(-» Juicio I, II). 

Efecto de la elección de Jesús o de la entrega que el 
Padre le hace de los discípulos es «sacarlos del mundo» 
(15,19; 17,6). Por eso ellos, como Jesús, no pertenecen 
al mundo (17,14.16). Es ésta una expresión del éxodo del 
Mesías; el mundo aparece como la tierra de esclavitud, 
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porque en él se practica el pecado (8,34). «Sacar del mun¬ 
do» equivale a hacer pasar de la muerte a la vida 
(cf. 5 > 25 ); 

También los discípulos serán objeto del odio del mun¬ 
do como Jesús (15,18); los perseguirá y vigilará su men¬ 
saje, como hicieron con Jesús (15,20), y les dará muerte 
pensando dar culto a Dios (16,2). En la misión en medio 
del mundo será el Espíritu quien les dé seguridad y los 
confirme en su postura (16,7-11). 

Jesús no ruega por el mundo (17,9) enemigo de Dios, 
al contrario, viene a denunciarlo de parte del Padre 
(8,26) y a abrir un proceso (9,39), que terminará en la 
sentencia contra él (12,13) y su jefe (16,11) (-ajui¬ 
cio III). 



Nacimiento 

Gr. geneté [1]; gennaomai [18]. 

I. Los dos nacimientos. El nacimiento natural del 
hombre (1,13: de una sangre cualquiera, etc.) lo consti¬ 
tuye en la condición humana llamada «carne» (3,6: de la 
carne nace carne), caracterizada por su debilidad y transi- 
toriedad (—> Carne). El hombre así nacido aún no está 
acabado de crear, según el proyecto de Dios; por eso, 
para realizarse como hombre y poder participar del reino 
de Dios, necesita «nacer de nuevo/de arriba» (3,3) 
(—> Cielo II; —>Agua III), es decir, de Dios (1,13) o, 
en otros términos, de agua y Espíritu (3,5: de un agua 
que es Espíritu). Este nacimiento, que completa el pri¬ 
mero, terminando la creación del hombre (20,22: sopló), 
hace que el hombre sea «espíritu» (3,6: del Espíritu nace 
espíritu; cf. 7,39), semejante a Dios (4,24: Dios es Espí¬ 
ritu) en la capacidad de amar (—> Espíritu Vb) y libre 
como el Espíritu mismo (3,8). «Nacer de Dios» capacita 
para «hacerse hijos de Dios», siendo semejantes a él en 
la actividad del amor (1,12) (—>Hijo III); tal será el 
sentido del mandamiento de Jesús (13,34) (—»Manda¬ 
miento III). Solamente «los nacidos de agua y Espíritu», 
que poseen la nueva capacidad de amar, son aptos para 
entrar en el reino de Dios (3,5), formando la sociedad 
humana según el proyecto divino, cuyo código está expre¬ 
sado en el mandamiento de Jesús (3,34) y cuya realiza¬ 
ción crea la perfecta unidad (17,11.21.22.23) (—> Uni¬ 
dad III). 

II. El episodio del ciego (9,lss). La frecuencia del 
verbo «nacer» es máxima en los capítulos 3 y 9 (3,3.4 
bis.5.6 bis.7.8; 9,2.19.20.32.34; cf. 9.1: ek genetés). El 
paralelo así establecido entre los dos capítulos se debe a 
que Jn ejemplifica en el episodio del ciego los dos naci¬ 
mientos enunciados en 3,6 (cf. 1,13). El hombre que ha 
nacido ciego es «carne» (■—> Carne I); es la debilidad 
propia de esa condición la que permite que sea un opri¬ 
mido ancestral, sin culpa propia ni de sus padres (9,3): 
es ciego porque los opresores no lo han dejado nunca ver. 

Este hombre no es cómplice (9,3: no había pecado él), 
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pero sí víctima del pecado del mundo, en este caso, el 
de los dirigentes que ejercen la opresión (9,41: vuestro 
pecado) (—> Pecado III). Es, por tanto, la condición de 
«carne» la que con su debilidad hace posible la injusticia 
del «orden este» (8,23). Los padres del ciego no tenían 
pecado, porque no habían podido dar al hijo una condi¬ 
ción diferente de la suya propia (3,6: de la carne nace 
carne), la de los débiles sometidos (cf. 9,22: por miedo 
a los dirigentes judíos). 

La obra de Jesús con el ciego «abriéndole los ojos» 
(9,10.14.17.21.26.30.32; cf. 10,21; 11,37) equivale al se¬ 
gundo nacimiento. Así lo indica el símbolo que usa Jesús, 
significando la creación del hombre: con la tierra (la 
carne) y su saliva (el Espíritu) hace barro (el hombre 
acabado: carne + espíritu). Al ungir los ojos del ciego 
con «su barro» (9,6: Jesús modelo de Hombre, cf. 9,35, 
que puede llevar a los otros a la plena condición huma¬ 
na), éste percibe la luz/verdad: experimenta en sí el amor 
de Dios manifestado por Jesús y conoce la plenitud hu¬ 
mana a que ese amor lo llama y que Jesús puede realizar 
en él. Al aceptar la invitación de Jesús y lavarse (acepta¬ 
ción del agua-Espíritu) en la piscina del Enviado (Jesús, 
cuya agua es el Espíritu) recobra la vista. Ha llegado a 
la nueva condición de hombre: la del nacido del Espíritu 
(3,6), de Dios (1,13). 

La nueva condición se manifiesta inmediatamente en la 
independencia (9,8: era mendigo) y libertad de movimien¬ 
tos (9,8: estaba sentado), así como por su identidad en¬ 
contrada (9,9: Soy yo) semejante a la de Jesús (cf. 4,26), 
por haber recibido su unción (4,25: Khristos; 9,6.11: 
epekhrisen). El hombre así creado es libre, ha perdido el 
miedo a los dirigentes y se enfrenta con ellos (9,13-33); 
una vez nacido del Espíritu no puede ser sometido y es 
incompatible con el sistema opresor (9,34). 

La transformación que Jesús realiza en el hombre se 
expresa en el texto por las dudas de los vecinos: el que 
ellos conocían, siendo el mismo, es diferente (9,9). 

III. Nuevo nacimiento y misión. Se nace de nuevo 
para una misión (—> Espíritu VI), la que confiere al Espí¬ 
ritu-unción (17,17; cf. 15,26; 16,13; 20,21s) (->Me- 
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sías VI). Jesús describe la suya como «dar testimonio de 
la verdad» (18,37) (—> Mesías V; Verdad Xlg). Se 
ejercita en un ambiente hostil (cf. 12,25); por eso lleva 
consigo esfuerzo y dolor, compensado por la alegría del 
fruto: el hombre nuevo que nace (16,21) (*—> Fruto II). 

IV. Nacer de prostitución. Con esta metáfora (8,41), 
proveniente del AT, se significa la idolatría (cf. Os 1,2). 
El pueblo, figurado colectivamente como la esposa legíti¬ 
ma de Dios (—>Boda I), al cambiar al Dios verdadero 
por otros dioses, se prostituye. Jesús acusa a los dirigen¬ 
tes de idolatría, porque tienen un padre que no es Dios 
(8,42), sino un dios falso, el Enemigo, principio de men¬ 
tira y de muerte (8,44) (—> Enemigo II). 

Se oponen así dos nacimientos: el de aquellos que tie¬ 
nen por Padre a Dios, quienes, por ser Dios mismo Espí¬ 
ritu, nacen del Espíritu (4,24) y se convierten en «espíri¬ 
tu» (3,6; cf. 7,39), y el de aquellos que tienen por padre 
al dios falso, al ídolo llamado «el Enemigo» (8,44) y que 
se convierten como él en «enemigos» (cf. 6,70s). 

Bajo este lenguaje figurado expone Jesús las opciones 
del hombre. Hay un nacimiento común para todos, el «de 
la carne», primera etapa de la obra creadora de Dios. El 
hombre así nacido, por el dinamismo del proyecto creador 
del que su ser es expresión, tiende a la plenitud de vida 
(1,4). Dios la ofrece a todos en Jesús (3,16), pero el 
hombre ha de optar libremente por ella. La opción posi¬ 
tiva, que reconoce el amor de Dios manifestado en Jesús 
y responde a él tomándolo como norma de conducta, ter¬ 
mina la creación del hombre haciéndolo «nacer de Dios/ 
del Espíritu» y dándole la posibilidad de «hacerse hijo 
de Dios» (1,12). 

La opción negativa, que rechaza el amor de Dios y 
adopta como norma de conducta el dominio y el prove¬ 
cho propio, frustra el designio creador, y convierte al 
hombre en enemigo de Dios, situado bajo el peso de su 
reprobación (3,36). 

Así como Dios es principio de vida (5,26; 6,57 y pas- 
sim) y de verdad (8,40), el dios falso lo es de muerte 
y de mentira (8,44). Dado que la expresión «tener por 
padre» significa asemejarse en el modo de obrar al «pa- 
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dre» respectivo (—>Hijo III) (cf. 5,19s; 8,39.41; 10,37), 
los «hijos de Dios» comunicarán vida y verdad; «los del 
Enemigo», muerte (8,40) y mentira (8,55). 

Existen, pues, dos polos: Dios, presente en Jesús, y el 
Enemigo, representado por el círculo de poder; represen¬ 
tan las dos opciones extremas: la del que da su vida por 
amor al hombre y la de los que quitan la vida al hom¬ 
bre (cf. 10,10). Entre estos dos polos se encuentra la 
masa del pueblo, los «nacidos de la carne» y sometidos 
a la opresión de los agentes del Enemigo (cf. 5,3); unos 
la aceptan, y tienen pecado (cf. 5,4); otros simplemente 
la sufren y no lo tienen (9,lss). Ante la manifestación del 
amor de Dios en Jesús, han de hacer su opción definitiva. 


Nicodemo 

Gr. Nikodémos [5]. 

I. La visita a Jesús. Nicodemo es presentado por Jn 
como «un hombre» aludiendo a la frase anterior (2,23: 
[Jesús] conocía lo que el hombre llevaba dentro). 

a) Ya antes de dar nombre al personaje, Jn lo carac¬ 
teriza como fariseo, es decir, como perteneciente al grupo 
judío que esperaba la perfección personal y la reforma 
del pueblo de la estricta observancia de la Ley mosaica, 
interpretada según la tradición rabínica. A continuación 
indica el nombre propio (Nicodemo = prob. «victoria so¬ 
bre el pueblo»); luego, su calidad de «jefe» judío, es 
decir, miembro del Consejo supremo (Sanedrín); como fa¬ 
riseo, en calidad de letrado. Es, por tanto, estudioso, 
observante y maestro de la Ley (cf. 3,10) y hombre cons¬ 
tituido en autoridad. 

b) La visita de Nicodemo a Jesús está en relación con 
el gesto mesiánico, la denuncia de Jesús en el templo 
(2,13ss) y con las señales que han prolongado ese gesto 
durante las fiestas de Pascua en Jerusalén (3,2). Sin em¬ 
bargo, Nicodemo va «de noche» (3,2); la luz, que es Je¬ 
sús, no lo ilumina (9,4), es decir, no ha comprendido su 
gesto mesiánico en clave de amor, y sigue en el ámbito 
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de la tiniebla: Nicodemo es partidario de la ideología (la 
Ley) que somete al pueblo y le impide realizar el designio 
divino (—> Luz IV). 

Se dirige a Jesús con el título «Rabbí» y lo considera 
venido de parte de Dios como maestro (3,2). La unión 
de los conceptos Mesías y maestro ha aparecido ya antes 
en el evangelio (1,38.41) (*-> Maestro II). «Ser maestro» 
significaba para un fariseo estar al servicio de la Ley. 
Nicodemo, por tanto, acepta a Jesús como Mesías-maes- 
tro: imponiendo la observancia de la Ley instaurará el 
reinado de Dios. 

Habla en nombre de un grupo (3,2: Sabemos); repre¬ 
senta, por tanto, una corriente farisea; ellos dan su adhe¬ 
sión a Jesús como Mesías de la Ley, oponiéndose con él 
a la jerarquía sacerdotal (2,18: «Los Judíos» que dirigen 
el templo). 

c) Ante la afirmación categórica de Jesús: el reino de 
Dios no se basa en lo anterior, sino que exige un nuevo 
comienzo, «de arriba» (3,3.7), Nicodemo se cierra: para 
él es imposible comenzar de nuevo, el hombre es hijo de 
su pasado; interpreta las palabras de Jesús como de un 
esfuerzo voluntarista de vuelta atrás (3,4: volver al seno 
de su madre); el nuevo nacimiento sería igual al antiguo 
(y nacer de nuevo). 

La respuesta que recibe es tan categórica como la ante¬ 
rior (3,5: Pues sí, te lo aseguro). El nacimiento de agua- 
Espíritu es indispensable para entrar en el reino de Dios. 
El reino es la creación terminada y el hombre no queda 
acabado por un mero esfuerzo personal que nace de su 
debilidad y termina en ella (3,6: de la carne nace carne), 
sino por un principio vital nuevo, infundido por Dios, el 
Espíritu, que crea en él la condición de «espíritu», dán¬ 
dole la capacidad de amar (3,6: del Espíritu nace espí¬ 
ritu). Este produce una libertad que orienta la vida; el 
que sigue la ideología de la Ley no entiende el origen ni 
la ruta del hombre nacido del Espíritu (3,7: No sabes de 
dónde viene ni adonde se marcha). 

d) Nicodemo no comprende las afirmaciones de Jesús 
(3,9), y éste le contesta con ironía: ¿Tú, el maestro de 
Israel, no conoces estas cosas? La denominación «el maes¬ 
tro de Israel» se aplicaba a Moisés; al aplicarla a Nico- 
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j demo, el doctor fariseo, insinúa Jesús que han suplantado 
¡ al verdadero Moisés, proponiendo una interpretación de 
la Ley que lo falsea (cf. 12,34: Nosotros hemos apren- 
¡ dido de la Ley, etc.). Las realidades expuestas por Jesús 
| y que tanto extrañan a Nicodemo se encontraban en las 
| promesas del AT (Jr 31,31-34: la nueva alianza, la Ley 
! interna; Ez 36,26s: el Espíritu); pero, para Nicodemo y 
su círculo, los profetas (3,12: lo de la tierra; cf. 3,31) 

| han muerto (8,52.53) (—> Profeta IV); su único maestro 
i es Moisés (9,28), quien, sin embargo, será su acusador 
(5,45) (—> Moisés II). (Para la inclusión de los fariseos 
; en «los Judíos», vse. —> Judíos I). La entrevista termina 
así en un callejón sin salida. 

II. La controversia con los suyos. La segunda ocasión 
en que aparece Nicodemo lo muestra aún ferviente parti¬ 
dario de la Ley (7,51: nuestra Ley, cf. 7,19; 10,34: vues¬ 
tra Ley), y en nombre de ella reprocha a sus colegas fari- 

¡ seos la injusticia que cometen con Jesús (7,50). Cree que 
la Ley debe ser para el grupo fariseo instrumento de jus- 
' ticia, sin darse cuenta de que la han convertido en medio 
: de discriminación y dominio sobre el pueblo (7,49: Esa 
i plebe que no conoce la Ley está maldita; —> Ley III). 
i Recibe en respuesta una frase que pretende ser un insulto 
| (7,52: ¿Es que también tú eres de Galilea?), y le reco- 
¡ miendan el estudio de la Escritura para impedirle dar la 
| adhesión a Jesús (7,52; cf. 5,39; —> Escritura I). La alu- 
¡ sión a la primera escena: el que había ido a verlo al 
principio (7,50), pone las dos en conexión y muestra a 
Nicodemo como un fariseo convencido, que profesa de 
buena fe su ideología, sin darse cuenta de la finalidad a 
la que sirve. Fue su idealismo el que lo llevó a visitar 
a Jesús. 

III. La sepultura de Jesús. La tercera y última escena 
en que figura Nicodemo es la de la sepultura de Jesús 
(19,39). Lleva la enorme cantidad de aromas para sepul¬ 
tarlo con ellos: el hombre amante de la justicia quiere 
perpetuar la memoria del injustamente condenado; sin 
embargo, con José de Arimatea, figura de los discípulos 
atemorizados por miedo a las autoridades que han dado 
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muerte a Jesús (19,38) (-> Discípulo Xb), entierra a Je¬ 
sús «a la manera judía», como la familia había enterrado 
a Lázaro (11,39b), es decir, pensando que todo ha aca¬ 
bado con la muerte. 

IV. La figura de Nicodemo en Jn. Por oposición a 
los que insultan a Nicodemo (7,52), retrata Jn en esta 
figura un tipo de fariseo honesto, profundamente con¬ 
vencido de la validez de la Ley; viendo en ella la mani¬ 
festación definitiva de la voluntad divina, es incapaz de 
aceptar la novedad de Jesús. Circunscrito a la Ley, ignora 
las promesas hechas por los profetas. Considera su deber 
oponerse a la injusticia en el interior de la institución 
en que vive, pero su protesta es inútil: los que manejan 
la Ley (7,50-52; 19,7) acordarán dar muerte a Jesús sin 
escucharlo ni celebrar juicio (11,52). Su voz resuena en 
el vacío; son otros intereses los que mueven a la institu¬ 
ción, que no cumple la Ley que profesa (7,19). Nicodemo 
sigue «en la noche» (19,39); no llega a la fe en Jesús ni 
podrá ver el reino de Dios (—> Fe VlXIb). 


Noche 

—> Judas Iscariote II; Luz IV; Nicodemo I; Obra IV. 


Números (Simbolismo de los) 

El valor y significado de los números en Jn recoge unas 
veces el simbolismo que se les atribuía en la cultura; 
otras, depende de las alusiones a determinados pasajes 
del AT. 

I. El Uno. La unicidad puede estar expresada por el 
numeral heis o por el adjetivo monos. Así, Dios el Pa¬ 
dre es el único Dios verdadero (17,3: monos; cf. 5,44; 
20,17). El término uno (heis, hen) no lo aplica Jn a Dios, 
sino a la unidad que el Espíritu crea entre el Padre y 
Jesús (10,30), que ha de integrar también a los discípulos 
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(17,11.21.22.23; cf. 11,52); será un solo hombre, Jesús, 
quien con su muerte, manifestación del amor del Padre, 
realice esta unidad (11,50.52; cf. 18,14) (*-> Unidad Ic), 

II. El Dos . Por alusión a Os 6,2: en dos días nos 
dará vida (LXX: hugiasei hémas, nos dará la salud), el 
número dos se aplica a la estancia de Jesús con los sama- 
ritanos (4,40.43), a los que comunica el agua viva, el 
Espíritu (4,14). En cambio, deja pasar dos días sin ir 
adonde está Lázaro enfermo (11,6), porque Lázaro, por ser 
discípulo, poseía la vida definitiva (—>Día IV). 

Se encuentra a menudo la mención de «dos discípulos» 
(1,35.37.41; 20,4; 21,2; cf. 12,22), también hay dos cru¬ 
cificados con Jesús (19,18) y dos ángeles o mensajeros 
divinos que están en el sepulcro (20,12), posiblemente en 
calidad de testigos de la resurrección (cf. 8,17: el testi¬ 
monio d,e dos es válido). 

III. El Tres. En el AT es el número de la divinidad 
(cf. Gn 18,2: los tres hombres que representan a Dios; 
Is 6,3: el triple santo; la triple repetición, marca de su¬ 
perlativo). En Jn se encuentra indicando los tres días en 
que Jesús levantará el santuario de su cuerpo (2,19.20.21). 
Referido a la muerte, tres, por oposición a cuatro días 
(vse. después IV), indicaba que la muerte no era aún 
definitiva, por no haberse borrado los rasgos faciales. 
Aplicado a la muerte de Jesús indica, por tanto, que en 
ella Jesús sigue viviendo. La triple negación de Pedro 
(«tres» superlativo) significa su renuncia total a ser dis¬ 
cípulo (13,38; cf. 18,17.25.27), que será reparada con la 
triple profesión de amistad con Jesús (21,15.16.17: to 
tritón). 

Una serie de tres escenas puede indicar una manifesta¬ 
ción progresiva de Jesús: En Caná, principio de las seña¬ 
les, manifiesta su gloria (2,11). En la segunda señal, explí¬ 
cita la primera como comunicación de vida que libera de 
la muerte (4,54). La escena en que Jesús se manifiesta 
por tercera vez a los discípulos, después de levantarse de 
la muerte (21,14) puede terminar la serie; no habiéndose 
numerado las dos apariciones anteriores (20,19.26), esta 
mención de la tercera vez parece compendiar y perpetuar 
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las dos señales: en la misión se comunica la vida que 
libera de la muerte (4,50.51.53); la eucaristía es el ban¬ 
quete de la nueva boda donde se bebe el vino del Espí¬ 
ritu (2,9s). 

IV. El Cuatro. El número cuatro simboliza la totali¬ 
dad indeterminada o indefinida. En sentido local indica 
la extensión indefinida que ocupa la humanidad (los cua¬ 
tro puntos cardinales, los cuatro vientos; cf. Ez 37,9; 
Zac 2,10; 6,5; Dn 8,8; 11,4). Así el manto de Jesús, que 
representa su reino por el Espíritu, se divide en cuatro 
partes por estar destinado a la humanidad entera (19,23). 
En sentido temporal parece indicar una duración indefi¬ 
nida que puede referirse al pasado (11,17: cuatro días; 
cf. 11,39: tetartaios) o al futuro (4,35: cuatro meses), 
denotando, respectivamente, la totalidad del tiempo pasa¬ 
do o por venir. Al poner a Lázaro en aquel sepulcro, que 
es el de los padres (11,39b: una cueva; cf. Gn 49,29-32), 
lo han asimilado a la condición de la humanidad desde 
siempre, la de la muerte sin esperanza; los «cuatro días 
en el sepulcro» (11,17) indicarían, pues, la condición hu¬ 
mana antes de que Jesús realizase el designio de Dios: 
dar vida definitiva (6,40). Referido al futuro (4,35), indi¬ 
caría, de modo semejante, la duración indefinida de la 
historia humana hasta su fin: los discípulos relegan la 
salvación a una época transhistórica, al «último día» se¬ 
gún la concepción tradicional (11,24); Jesús corrige esta 
idea, indicando que la salvación está ya presente (4,35). 

V. Cincoj cinco mil. El número cinco se encuentra en 
4,18: maridos, has tenido cinco , por alusión a los templos 
idolátricos erigidos en Samaria (2 Re 17,24-41). También 
en 5,2: los cinco pórticos de la piscina representan el 
templo (pórticos, cf. 10,23) que oprime a la ciudad impo¬ 
niendo la Ley (cinco libros, Pentateuco). En 6,9.13 desig¬ 
na el número de los panes distribuidos por Jesús; esta 
cifra está en relación con los cinco mil hombres adultos 
de 6,10. Cincuenta y sus múltiplos simbolizan la comuni¬ 
dad del Espíritu (1 Re 18,4.13; 2 Re 2,7; cf. Jn 6,10b). 
Al poner en relación los cinco panes con los cinco mil 
hombres «adultos» (plenitud humana que produce el Es- 
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píritu), indica Jn que el Espíritu se recibe a través del 
pan, don con el cual se comunica el amor (cf. 6,33: el 
pan de Dios es el que baja del cielo y va dando vida al 
mundo = el Espíritu que se participa de Jesús, cf. 6,35). 

VI. El Seis. En relación con el «siete», la totalidad 
determinada, el acabamiento, el seis es la cifra de lo in¬ 
completo, sea por ser ineficaz (2,6: seis tinajas que no 
contienen agua destinadas a la purificación) como porque 
espera y anuncia la compleción: «la hora sexta» describe 
la entrega de Jesús en su aspecto de muerte (19,34: hora 
del sacrificio del cordero; cf. 4,6); vse. después VII. El 
día sexto es el de la actividad de Jesús que terminará la 
creación del hombre (2,1; 12,1) (—>Día II); las seis fies¬ 
tas (2,13; 5,1; 6,4; 7,1; 10,22; 11,55) anuncian la Pascua 
definitiva en que se comerá la carne del Cordero de Dios 
(19,28-30; cf. 19,31: el día solemne). 

VII. El Siete, a) Una sola vez aparece la cifra siete, 
para designar la hora en que se cura el hijo del funcio¬ 
nario: la comunicación de vida es el efecto de la muerte 
de Jesús; por oposición a la hora sexta, la séptima indica 
la muerte de Jesús como obra terminada (—> Obra II) 
cuyo fruto es la vida (19,30: entregó el Espíritu). 

b) El número siete indicaba la totalidad determinada 
o definida. El día séptimo, día del descanso divino ter¬ 
minada la obra creadora, no se menciona nunca en este 
evangelio; el término sabbaton (5,9b.10.16.18; 7,22.23; 
9,14.16; 19,31) tiene el sentido más genérico de descanso 
de precepto, correspondiente lo mismo a un sábado que 
a una fiesta (—> Ley I). 

Jesús no reconoce un descanso que dé por terminada 
la creación del hombre (5,6-18); ésta no lo quedará hasta 
que él no comunique el Espíritu; llegará entonces el día 
solemne del descanso (19,31) (—> Escatología Ib). 

c) Siete, totalidad determinada, suma de los cinco pa¬ 
nes y dos peces en 6,9, indica la totalidad del alimento 
poseído por la comunidad, representada por el «chiquillo» 
(—> Andrés). 

d) Son también siete los discípulos presentes en 21,2 
(los Zebedeos son conocidos por la tradición como dos 
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hermanos). Este número por oposición a la cifra Doce, 
símbolo de Israel, alude a la totalidad de los pueblos; 
designa, pues, a la comunidad de Jesús no como heredera 
de un pasado (los Doce, Israel), sino como abierta a un 
futuro universal. 

VIII. El Ocho. El ocho era la cifra que simbolizaba 
el mundo definitivo, pasada la primera creación (el siete). 
La datación «a los ocho días» (20,26) indica, pues, el 
carácter pleno y definitivo del tiempo mesiánico, era esca- 
tológica presente; completa así el carácter de novedad y 
principio indicado por «el primer día de la semana» 
(—> Escatología II). 

IX. El Diez. Aparece solamente en «la hora décima» 
en que los dos primeros discípulos se quedan a vivir con 
Jesús (1,39). Parece que deba interpretarse en relación 
con la hora duodécima o final del día (11,9), indicando 
posiblemente que Jesús trae la salvación cuando Israel 
está para terminar su historia, en paralelo con los treinta 
y ocho años de enfermedad del paralítico (5,5). 

X. El Doce. El doce es el número simbólico de Israel 
(las doce tribus); aparece por primera vez numerando los 
cestos de sobras de pan que se recogen (6,13), e indica 
que el reparto debe continuar hasta satisfacer el hambre 
de todo Israrel. Se aplica a continuación al grupo de dis¬ 
cípulos «los Doce» (6,67.70.71), al que pertenecen Judas 
Iscariote (6,71) y Tomás (20,24). «Los Doce», cuya lista 
nunca ofrece Jn, designan a la entera comunidad de Je¬ 
sús, como destinataria de las promesas de Israel, que se 
cumplen con el Mesías (—* Discípulo V). 

XI. Treinta y ocho años. El inválido de la piscina 
llevaba treinta y ocho años con su enfermedad (5,5); es 
una alusión a Dt 2,14-16, donde se describe la duración 
del camino de los que salieron de Egipto para acabar en 
la muerte; ordinariamente se utilizaba la cifra cuarenta 
(Núm. 32,13; Jos 5,6; Sal 95,10). Significa, pues, la con¬ 
dición desesperada del pueblo sometido al régimen de 
Ley que lo priva de vida, del que el inválido es el tipo 
y representante. 
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XII. Ciento cincuenta y tres peces. La cifra puede in¬ 
terpretarse como compuesta de tres unidades de cincuenta, 
que según el simbolismo explicado, representan comuni¬ 
dades del Espíritu (vse. antes V), y el multiplicador tres, 
número divino (vse. antes III) y, al mismo tiempo, sím¬ 
bolo de Jesús resucitado (2,19). La misión produce fruto 
en proporción directa a la presencia de Jesús en ella. 

XIII. Otras cifras. Cuando Jn quiere evitar que se 
atribuya valor simbólico a las cifras, pone un valor apro¬ 
ximado; 2,6: dos o tres metretas cada una (unos cien 
litros); 6,19: veinticinco o treinta estadios. Un dato pue¬ 
de ser geográfico: Betania dista unos quince estadios de 
Jerusalén (11,18), pero esta cercanía tiene sentido simbó¬ 
lico (—^Betania Ilb). Otras veces, la repetición de una 
cifra (6,7: doscientos denarios; 21,8: doscientos codos) 
sirve para recordar una escena pasada, cuando el hecho 
que se narra tiene relación con el anterior. La cifra tres¬ 
cientos denarios, propuesta por Judas como precio del 
perfume (12,5), recuerda las treinta monedas de Zac 11, 
12; cf. Mt 27,9; quizá aludan al número tres como sím¬ 
bolo de Jesús-Dios. 



Obra 

Gr. ergon [6]; erga, obras [21]; ergazomai, traba¬ 
jar [8]. 

I. Significado y uso. El término ergon puede tener un 
significado activo (la realización de una obra) o pasivo (la 
obra realizada). 

En singular, existe una «obra» que Jesús acaba o a la 
que da remate (4,34; 17,4; sentido pasivo); otra obra que 
él propone a la multitud de parte de Dios, y que equi¬ 
vale a mantener la adhesión a él (6,29; sentido activo). 
En los demás pasajes, el sg. representa un caso particular 
de las obras que Jesús realiza (7,21; 10,32.33). 

En plural, «las obras» de Jesús tienen siempre sentido 
nasivo (5,20.36; 10,25.32.38; 14,10.11.12; 15,24). 

Las obras de Jesús se califican de «excelentes» (10,32), 
por oposición a las del mundo, que son «perversas» (7,7; 
cf. 3,19.20; 8,41). Existe un paralelo entre las obras 
(modo de obrar) realizadas en unión con Dios (3,21) y 
las obras de Dios, que Jesús y los suyos realizan (9,3.4). 

Para las obras de Abrahán, <->Abrahán I. 

Ergazomai, trabajar, tiene por sujeto al Padre y a Je¬ 
sús (5,17), a Jesús y los discípulos (9,4), al hombre que 
se acerca a la luz (3,21); Jesús exhorta a la gente a tra¬ 
bajar por el pan que dura (6,27; cf. 6,28s); dada su apli¬ 
cación al trabajo de Dios, tiene siempre el sentido de un 
trabajo creador que favorece la vida. 

II. La obra de Dios. Referida a Jesús, «la obra» que 
Dios le encarga realizar es el acabamiento (teleioó) en sí 
mismo del proyecto creador: el Hombre-Dios. De ahí que 
las dos veces que Jesús habla de «la obra» utilice el 
verbo «dar remate, acabar» (teleioó), implicando que la 
obra está ya comenzada. De hecho, «dar remate a la obra 
de Dios» equivale a la afirmación de Jesús: por ellos me 
consagro yo mismo (17,19). El Padre lo había consagrado 
(10,36) con el Espíritu (l,32s); Jesús responde a esa obra 
de Dios en él completando su consagración, es decir, 
actualizando toda la capacidad divina de amar que es el 
Espíritu, con su actividad en favor del hombre (4,34: rea¬ 
lizando el designio; 17,4: manifestando la gloria-amor del 
Padre); la obra quedará terminada en la cruz (19,30), 
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donde su amor hasta el extremo (13,1) actualizará plena¬ 
mente su condición divina; la cruz será la manifestación 
plena de la gloria del Padre (17,1) y su fruto será preci¬ 
samente la entrega del Espíritu (19,30), que realizará en 
el hombre el designio divino (—> Creación III). 

En 6,29, «la obra de Dios/que Dios quiere» y que Je¬ 
sús propone a la multitud tiene sentido activo (6,28: 
trabajar) y consiste en la adhesión constante a su persona. 
La gente había preguntado por las obras de Dios (6,28; 
cf. 9,3); la respuesta de Jesús muestra que es imposible 
realizar las obras de Dios sin tener el amor de Dios, el 
Espíritu, que se recibe por la asimilación a él (el pan de 
vida); tal es el sentido de la adhesión que les pide 
(—>Fe II). 

III. Las obras de Jesús. Son acciones en favor del 
hombre y son las obras mismas del Padre (5,17.36; 10, 
14), por las que se realiza su designio: dar vida al hom¬ 
bre (—Creación IV). Destaca entre ellas la curación del 
inválido (5,3ss), objeto de una controversia (5,36) que se 
prolonga largamente (7,21). Las obras de Jesús son «ex¬ 
celentes» (10,32.33), adjetivo que las coloca en el orden 
de la obra creadora (Gn 1,31). Este adjetivo (kalos) es 
el mismo que se aplica a Jesús, el pastor «modelo» (10, 
11.14) que, con su entrega, realiza la obra creadora (19, 
30: Queda terminado) } y al vino de Caná (2,10: el vino 
de calidad), el Espíritu entregado por Jesús (19,30), que 
la realiza en el hombre, comunicándole el amor que le da 
la vida definitiva (—> Espíritu Vb). 

Las obras de Jesús son el testimonio del Padre en fa¬ 
vor suyo (5,36; 10,35); por ellas se llega a la fe en que 
Jesús es el enviado de Dios (10,35; 14,11). No hacer 
caso a esas obras como testimonio delata una situación de 
pecado (15,24). Al consistir las obras en acciones que dan 
al hombre fuerza/libertad/plenitud de vida, quien conozca 
al Padre (= Dios que por amor comunica vida) ha de 
reconocer su acción en esas obras (5,37); quien no las 
reconoce no conoce al Padre ni conserva su mensaje 
(ibíd.). Las obras de Jesús son «señales» (—> Señal I). 

IV. Las obras de los discípulos. Realizar el designio 
de Dios en los hombres (dar vida, comunicar el Espíri- 
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tu) es el alimento de Jesús (4,34), es decir, va acabando 
en él la obra del que lo envió, el proyecto creador (el 
Hombre-Dios; —> Creación III, IV); el hombre, por su 
parte, ha de trabajar (= la adhesión activa y continua a 
Jesús por la entrega de sí mismo a los demás) para obte¬ 
ner ese alimento (el Espíritu) (6,27), con el que podrá 
amar como Jesús ha amado y realizar a su vez en sí mis¬ 
mo el proyecto creador (ser hijo de Dios; —>Hijo III). 

Por eso las obras de los discípulos son las mismas que 
las de Jesús (9,4: Tenemos que trabajar realizando las 
obras del que me mandó). La situación en que los hom¬ 
bres se encuentran debe estimular a los discípulos a reali¬ 
zar con Jesús obras que manifiesten el amor de Dios al 
hombre. Esas obras sólo pueden realizarse mientras Jesús 
está presente con ellos (9,4: mientras es de día); el caso 
contrario se escenifica en la pesca, donde los discípulos 
trabajan de noche, sin la presencia de Jesús, y el trabajo 
es infructuoso (21,3; ^->Luz IV). La adhesión a Jesús 
permitirá al discípulo realizar obras como las suyas y aún 
mayores (14,12); esto prueba que no se trata de «señales 
portentosas» (4,48), sino del trabajo por la liberación y la 
vida del hombre (^* Fruto II, III). 

V. Las obras del mundo. Frente a las obras del Pa¬ 
dre en favor del hombre, Jesús denuncia «las obras del 
mundo» calificadas de «perversas» (7,7: que su modo de 
obrar es perverso), propias de todos los que no se acer¬ 
can a la luz para que no se le echen en cara sus acciones 
(3,19) (_>Luz III; —>Tiniebla III). Son las obras del 
Perverso (17,15), del Enemigo asesino y mentiroso (8,44: 
las obras de vuestro padre), que personifica la ambición 
de riqueza y gloria (—> Enemigo II). «Las obras perver¬ 
sas» consisten, pues, en el homicidio y la mentira, con¬ 
ducta de los que buscan la gloria humana en vez de la 
gloria de Dios (5,41-44; 7,18: su propia gloria; 12,43) 
(—> Gloria V). 

Ya antes de conocer a Jesús, el hombre puede obrar 
de acuerdo con el designio de Dios (3,21: practicar la 
lealtad = el amor leal) o contrariamente a él (3,20: obrar 
con bajeza). Esta actitud y conducta previa son las que 
deciden su opción ante la luz: acercamiento u odio. La 
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actitud y conducta positiva que lleva a la adhesión a Je¬ 
sús se expresa también como «escuchar al Padre y apren¬ 
der de él» (6,45), o «querer realiza su designio» (7,17) 
(—> Verdad lie). 


Ovejas 
—> Pastor. 



Padre 

Gr. patér, aplicado a Dios [126]; a Abrahán [2]; a 
Jacob [1]; a los patriarcas [5]; a un hombre [1]; al 
Enemigo [2]. 

I. Uso y significado. El término «padre» se define 
por su relación a «hijo». Se utiliza en sentido genealógi¬ 
co, de Abrahán (8,39.56), Jacob (4,12), de los patriarcas 
o antepasados de los samaritanos (4,20) o judíos (6,31. 
49.58; 7,22) (—> Abrahán I). 

En sentido proverbial, de un padre típico, se aplica a 
Dios en 1,14; 5,19. Una vez se habla de un padre huma¬ 
no (4,53), para denotar una relación particular con el 
hijo (—> Mesías Vb). 

La relación padre-hijo no se funda exclusivamente en 
este evangelio en la existencia dada-recibida, sino en la 
identidad de conducta: el padre enseña al hijo todo lo 
que él hace (5,19), y el hijo demuestra serlo con su acti¬ 
vidad igual a la del padre. En este último sentido se em¬ 
plea referido a Dios (5,20ss), pero también a Abrahán 
(8,39) y al «Enemigo» (8,44; cf. 8,41) (—> Enemigo II) 

II. Dios Padre, a) El apelativo «Padre», aplicado a 
Dios, es la reinterpretación de «Dios creador» (nunca en 
este evangelio). Según Jn, el proyecto creador sobre el 
hombre no se agota en la idea de imagen, sino que se 
termina en la de «Hijo»; el Dios creador es el Padre que, 
comunicando su Espíritu, infunde su propia vida. 

En sentido proverbial, Jn caracteriza al padre en rela¬ 
ción con su hijo único como aquel que le comunica la 
plenitud de su riqueza y esplendor (1,14: la gloria), ha¬ 
ciéndolo, por tanto, igual a sí. El principio se aplica 
inmediatamente a Dios en relación a Jesús, la Palabra 
hecha hombre. El Padre es así el prototipo del amor ge¬ 
neroso y fiel (1,14: kharis kai alétheia), creador de igual¬ 
dad. Por medio de Jesús, comunicará su riqueza a los 
demás hombres (17,22). 

Todo concepto de Dios que no corresponda al de Pa¬ 
dre, tal como se ha expresado en Jesús, es falso (17,3: 
El único Dios verdadero; 20,17: A mi Padre, que es 
vuestro Padre, mi Dios y vuestro Dios). 
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b) El apelativo «Padre» traslada la idea de Dios del 
ámbito del templo al de la familia (cf. 4,53; 12,3; 14,2: 
el hogar del padre). La unidad (17,21-23: que sean todos 
uno, etc.) (—» Unidad III), que constituye el término 
final del designio creador (—> Creación Ve), se expresa en 
términos de constitución de una familia. Después de ha¬ 
ber presentado la primera pareja de la nueva creación, 
Jesús resucitado y María Magdalena, figura de la comu¬ 
nidad (—> Mujer IV), se menciona al Padre y a los her¬ 
manos (20,17). Es el Padre el principio de unidad de 
toda su obra, la nueva familia, y su punto de llegada 
(20,17). 

Al sacar a Dios del ámbito de lo sacro, cambia el ca¬ 
rácter del culto. Jesús, el Hombre-Hijo de Dios es el 
nuevo santuario, el único donde habita su gloria (1,14; 
2,19.21). Se suprimen los templos (4,21) y cambia el cul¬ 
to ritual a Dios por el culto al Padre con Espíritu y leal¬ 
tad (4,23-24), que equivale a la práctica del amor leal al 
hombre, secundando el dinamismo del Espíritu (—> Espí¬ 
ritu II, Vd; —> Templo IV), haciéndose así semejante a 
Dios, que es Espíritu (4,24). 

La paternidad de Dios crea una comunidad universal, 
suprimiendo al particularismo étnico que reconocía como 
padre a Jacob (4,12) y a Abrahán (8,38.40.42; cf. 8,56: 
Abrahán, vuestro padre). 

III. El Padre y el Hijo, a) El Padre es Dios que por 
amor comunica a Jesús todo lo que posee, haciéndolo su 
heredero universal a quien ha puesto todo en la mano 
(3,35; 13,3): le ha comunicado su propia vida y la facul¬ 
tad de dar vida (5,21.26) a todo hombre (17,2); asimis¬ 
mo ha delegado en él la facultad de dar sentencia (5,27; 
—> Juicio lia) y le enseña el criterio para darla (5,30); le 
enseña todo lo que él mismo hace (5,19-20): así las obras 
de Jesús son las del Padre (5,17.36; 10,37s) y por me¬ 
dio de ellas el Padre mismo da testimonio de que Jesús 
es su enviado (5,32.36s); le encarga también lo que tiene, 
que decir y que hablar (12,50): así Jesús transmite exac¬ 
tamente la verdad que oyó del Padre (8,38.40) y su doc¬ 
trina no es suya, sino del que lo envió (7,16). 

El Padre hace de Jesús su Hijo único (3,16), el Dios 
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engendrado (1,18), comunicándole la plenitud de su Espí¬ 
ritu, que es su riqueza y su gloria (l,32s) (—> Espíritu 
III; Gloria III; ^Hijo II). 

Existe de este modo una perfecta unidad y mutua iden¬ 
tificación entre el Padre y Jesús (10,30.38; 14,10.11; 17, 
llb.21.22), una total comunión de bienes (17,10), una 
unidad de designio (5,30; 6,38) y de acción (5,17.36; 
9,4; 10,25.37s) (—>Obra III). Esta unión hace de Jesús 
la presencia del Padre en el mundo (12,45; 14,9: ver a 
Jesús es ver al Padre), su santuario (1,14; 2,19.21). La 
persona y la actividad de Jesús son la explicación de lo 
que es el Padre, él es su única manifestación plena (1,18). 

Por eso no se puede separar al Padre de Jesús: honrar 
a Jesús es honrar al Padre (5,23) y odiar a Jesús es odiar 
al Padre (15,23). Es la actividad de Jesús (5,17; 15,24), 
que hace presente el amor del Padre al hombre, la que 
provoca una u otra reacción: la actitud ante el hombre 
determina, por tanto, la actitud ante Dios. 

b) Dios, el Padre, consagra a Jesús para su misión 
(10,36) por medio del Espíritu; el Hijo es así el Mesías 
(cf. la alusión a David en l,32s) (^Espíritu III; ^Me¬ 
sías Illa), el Hijo de Dios (1,34). Se expresa de manera 
equivalente con la metáfora de «poner el sello» sobre 
Jesús en cuanto es el modelo de Hombre (6,27). En la 
misión mesiánica, que culmina en la muerte de Jesús, el 
Padre no lo deja solo (16,32; cf. 8,29); es más, el Padre 
manifiesta la gloria del Hijo particularmente en su muer¬ 
te (17,1.4). 

La misión mesiánica conferida por el Padre se expresa 
también en forma de «mandamientos» o encargos dados 
por el Padre a Jesús. El primero se refiere a su persona: 
Yo entrego mi vida y así la recobro... Está en mi mano 
entregarla y está en mi mano recobrarla. Este es el man¬ 
damiento que recibí de mi Padre (10,17s). «Entregar la 
vida» significa el continuo don de sí mismo, que culmi¬ 
nará con la muerte; equivale a la práctica del amor sin 
límite, como el del Padre, completando así la consagra¬ 
ción mesiánica recibida (17,19); es la respuesta de Jesús 
hasta el final al dinamismo del Espíritu, el itinerario de 
Jesús hacia Dios (13,3), el Padre (14,28). Su acto final 
y total de amor en la cruz es su encuentro: Jesús maní- 
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fiesta en su muerte un amor igual al del Padre. Existe el 
proyecto realizado: el Hombre-Dios, nuevo Adán que da 
comienzo a la humanidad nueva (—> Creación III, IV). 

El segundo «mandamiento» o encargo a Jesús tiene 
como término los hombres: El Padre que me envió me 
dejó mandado lo que tenía que decir y que proponer, y 
sé que su mandamiento significa vida definitiva (12,49s). 
Este mandamiento encierra «la doctrina que no es suya, 
sino del Padre» (7,16.17; cf. 8,28), el mensaje que es del 
Padre (14,23s), los «mandamientos suyos», que corres¬ 
ponden a los «mandamientos» del Padre a Jesús (15,9s). 
Es el mensaje de un amor por el hombre igual al suyo, 
la invitación a entregarse como él se ha entregado (cf. 13, 
14) (-> Discípulo VII). 

«El mandamiento» del Padre a Jesús sobre lo que tie¬ 
ne que hacer realiza plenamente en Jesús el proyecto 
sobre el hombre (19,30: Queda terminado); el manda¬ 
miento sobre lo que tiene que proponer invita a los hom¬ 
bres a realizarlo (12,50: significa vida definitiva) (—> Man¬ 
damiento II). Son las exigencias que Jesús propone, con 
las que el Padre realiza sus obras (14,10). 

El Padre, por amor, lo pone todo en manos de Jesús 
(3,34) y le enseña todo lo que él hace (5,20); ante la 
respuesta de Jesús le demuestra su amor continuamente 
(10,18), Jesús experimenta continuamente el amor del 
Padre (15,12: Me mantengo en su amor). Se expresa en 
estos términos la comunicación continua del Espíritu- 
amor. 

IV. El Padre y la humanidad. El Padre ama a la hu¬ 
manidad y la prueba máxima de ese amor es el don del 
Hijo único (3,16) (—>Abrahán II). Enseña al hombre a 
acercarse a Jesús (6,45) fomentando en él la aspiración 
a la vida contenida en su proyecto creador, del que el 
hombre es una realización que tiende a la plenitud (cf. 7, 
17) (-> Vida lid). 

Los que responden a la llamada del Padre dan su adhe¬ 
sión a Jesús y el Padre se los entrega (6,37), sacándolos 
del mundo injusto (17,6), para que les dé vida definitiva 
(6,38-40) con el don del Espíritu (—>Espíritu Vb; —^Re¬ 
surrección III). 
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La unión de los discípulos con el Padre se hace a tra¬ 
vés de Jesús, en quien el Padre está presente (14,20). El 
Padre quiere a los discípulos, porque ellos quieren a Je¬ 
sús y creen que él lo ha enviado (16,27); esto hace que 
la petición de los discípulos, unidos a Jesús, se dirija 
directamente al Padre (16,26). Al que demuestra su amor 
a Jesús cumpliendo su mensaje, el Padre le demuestra su 
amor estableciendo su morada, con Jesús y en Jesús, en 
el discípulo (14,23). La presencia de Dios y de su gloria, 
que hace de Jesús su santuario (2,19.21), se comunica así 
a la comunidad (17,22) y a cada uno de sus miembros 
(14,23). 


Palabra 

Gr. logos, palabra, proyecto formulado (lat. ratio), dis¬ 
curso, dicho, mensaje [40]. 

I. En el Prólogo. El logos tiene en el prólogo de Jn 
un sentido complejo que abarca los diversos aspectos del 
término griego: a) Palabra-proyecto formulado. La Pala¬ 
bra existía antes del principio de la creación; se dirigía 
a Dios porque formulaba el proyecto que Dios se decía 
a sí mismo (1,1: identificación logos /palabra-sop^/pro- 
yecto; cf. Prov 8,22-24.27; Eclo l,1.4-6.9; Sab 8,4; 9,1.9; 
Sal 104,24 LXX y Gn 1,1 según Targum Jerus. II y 
Neophiti). El proyecto de Dios concernía en particular a 
la creación del hombre, al que, por la comunicación plena 
de su misma vida, pretendía dar condición divina (cf. 17, 
24); por eso, la Palabra era Dios, es decir, un Dios era 
el proyecto (1,1c). 

b) Palabra eficaz, creadora. La Palabra no era sólo la 
expresión del proyecto, sino el vehículo eficaz de la vo¬ 
luntad creadora de Dios: por eso mediante ella existió 
todo , y sin ella no existió cosa alguna de lo que existe 
G,3s). 

c) Palabra expresiva. El proyecto, formulado en Pala¬ 
bra, manifiesta el ser de Dios, su amor por el hombre. 

d) Palabra comunicativa. La vida, contenido del pro- 
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yecto (1,4), se da a conocer como luz que brilla (1,5); al 
mismo tiempo, se comunica como luz que se difunde e 
ilumina (1,9). Por ser Palabra que interpela, es el mensaje 
que manifiesta la voluntad de comunión de Dios con el 
hombre (1,9.10.11.12). 

e) Palabra normativa. Por ser el proyecto la expresión 
de la voluntad creadora de Dios, la aspiración a reali¬ 
zarlo, alcanzando la plenitud de vida en él contenida, se 
hace norma para el hombre. Esta palabra corresponderá 
al mandamiento de Jesús (13,34). 

Tal es la Palabra que se hace realidad humana (1,14). 
Jesús asume así todos los aspectos de esta Palabra; a lo 
largo del evangelio, en que Jn explica el significado de la 
persona y actividad de Jesús, se va diferenciando en te¬ 
mas complementarios: 

Jesús, como proyecto realizado, que posee la plenitud 
de la vida, es el Hombre (el Hijo del hombre/la expre¬ 
sión suprema del hombre) y el Hijo de Dios (1,34.51), 
expresión de Dios, como un hijo lo es de su padre (1,14). 

Como expresión del proyecto de Dios sobre el hombre, 
es la Verdad acerca de Dios (revelando su amor por el 
hombre) y acerca del hombre mismo (revelando la meta 
que Dios le propone). Se convierte así en norma de con¬ 
ducta para el hombre (13,34: Igual que yo os he amado...). 

Como Palabra creadora eficaz, que dispone de la vida 
y la comunica (5,26), es el dador del Espíritu (1,33), que 
da la capacidad de hacerse hijos de Dios (1,12). 

Como Palabra que manifiesta el ser de Dios, es la ex¬ 
presión de su intimidad que quiere comunicarse: la mani¬ 
festación de la gloria-amor del Padre, que lleva a la 
unidad y a la comunión con él (17,22; cf. 1,18). 

II. En el cuerpo del evangelio, a) Logos-palabra. Se 
usa en el sentido de palabra o dicho, refiriéndose a su 
carácter oral y casi siempre en sentido anafórico: palabras 
de Jesús (2,22; 4,50; 6,60; 7,36.40 pl.; 10,19 pl.; 15,20a; 
19,8.32); dichos o palabras de Isaías (12,38) o de la Ley 
(15,25); de los Judíos (19,8.13); las que la samaritana 
dice a sus paisanos (4,39); un refrán (4,37); la palabra 
que Dios dirige a los hombres, tal como está consignada 
en la Ley (10,35). 



Palabra 


238 


b) Logos-mensaje. Existía en la antigua revelación un 
logos o mensaje del Padre, que los dirigentes judíos no 
habían conservado por haber sido infieles a la alianza 
(5,37s); equivale esta infidelidad a «no conocer a Dios» 
(8,55), por buscar el lucro y practicar el asesinato y la 
opresión (Jr 22,15-17; Os 4,ls; Jn 8,44). Este logos úni¬ 
co contrasta con las diez palabras o mandamientos (Dt 
10,4: hoi deka logoi) de la Ley y en él consiste el ver¬ 
dadero mensaje y mandamiento de Dios como Padre: es 
el amor y la lealtad que inspiró la antigua alianza (Ex 
34,6; cf. Jn 1,14) y que, antes de ella, llevó a Dios a ele¬ 
gir a los patriarcas y a liberar al pueblo de la esclavitud 
(Dt 4,37; 7,7s; 10,15). Es la verdad de Dios (Jn 17,17), 
el vino que falta en Caná (2,3). 

Es un mensaje que hay que cumplir, como lo cumple 
Jesús (8,55) y sus discípulos (17,6: Han venido cumplien¬ 
do tu mensaje); se proclama, por tanto, con las obras 
más que con las palabras; se transmite en las palabras y 
mandamientos de Jesús (14,24; cf. 14,21; 17,14), de los 
que es prototipo su mandamiento nuevo (13,34; 15,12. 
17; Mandamiento III). Es más, este mensaje (logos) 
del amor de Dios es que el que se hace realidad humana 
en Jesús, al recibir del Padre la plenitud del amor y leal¬ 
tad (1,14); de ahí que su obra sea la comunicación de ese 
amor y lealtad, por oposición a la Ley de Moisés (1,17), 
y que su persona tome el puesto de la antigua Escritura 
y Ley, por ser el amor demostrado en la cruz el código 
de la nueva alianza (19,19) (—> Escritura III). En la car¬ 
ne/humanidad de Jesús se expresa Dios mismo, como 
noticia para los hombres (1,14.18). Por eso a esta Pala¬ 
bra-mensaje no sólo se la oye, sino que se la ve (1,14: 
Hemos contemplado; 6,40: al que ve ¡reconoce al Hijo). 
Su contenido y significado, el amor del Padre (1,14) es 
su Espíritu (1,32), Dios mismo como fuerza de vida 
(5,26) que se comunica. Por eso, ver a Jesús es ver al 
Padre (12,45; 14,9). 

Si Jesús es la presencia del amor del Padre, tal es tam¬ 
bién el contenido de sus palabras y mensaje, que explican 
su propia persona y vida (14,23.24). Son palabra eficaz, 
que no transmite sólo conocimiento, sino fuerza; por eso 
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sus exigencias son Espíritu y vida (6,63) (—> Mandamien¬ 
to V). 

c) Jesús conoce al Padre (1,18; 8,55b) y cumple su 
mensaje (8,55b), es decir, se atiene en su conducta al 
dinamismo del amor del Padre (el Espíritu) que consti¬ 
tuye su ser y su actividad (dar vida: 5,21.26), haciendo 
visible la actividad de Dios en favor del hombre (5,5,17); 
así es la explicación del Padre (1,18). 

La incapacidad de «los Judíos» de reconocer en Jesús 
al enviado de Dios prueba que no conservan el mensaje 
de Dios (5,37.38); la razón es que no tienen el amor de 
Dios (5,42ss). Al tener por padre (inspirador y origen de 
su conducta) al principio de asesinato y de mentira, no 
son hijos del Padre: por eso quieren matar a Jesús (8,44) 
y no pueden oír su mensaje, que exige la opción por el 
bien del hombre (8,37.43); al contrario, lo vigilan de 
modo hostil (15,20). 

d) Aceptar el mensaje de Jesús equivale a aceptar su 
persona como presencia del amor de Dios y darle adhe¬ 
sión; los que tal hacen reciben de él la vida (5,24) que 
supera la muerte (8,51). Por eso, entregar a los suyos el 
mensaje del Padre (17,14) está en paralelo con entregarles 
la gloria del Padre (17,22). Se trata en ambos casos de 
la comunicación de la misma realidad bajo distintos aspec¬ 
tos: en el primer caso se entrega el amor como objeto de 
testimonio y proclamación; en el segundo, como una rea¬ 
lidad que resplandece y se manifiesta en la comunidad. 
La aceptación del mensaje lleva, pues, necesariamente 
aparejada la comunicación de la presencia divina (14,23). 

Así, el mensaje es como un ámbito dentro del cual hay 
que mantenerse (8,31: atenerse = mantenerse en, gr. 
menó), exactamente como Jesús es un ámbito en el que 
hay que permanecer (15,4ss: menó), lo que significa per¬ 
manecer en su amor (15,9: menó). El mensaje así reci¬ 
bido consagra como una unción que penetra al hombre 
(17,17), haciéndolo semejante a Jesús, «el Consagrado» 
(10,36; cf. 6,69) por el Espíritu (l,32s), que se identifica 
con la gloria-amor leal. Aceptar el mensaje es recibir la 
consagración (17,17), fórmula equivalente a ser bautizado 
con Espíritu Santo (= santo y santificador/consagrador) 
(1,34). 
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e) La realización viva del mensaje es Jesús en la cruz; 
allí manifiesta la presencia de Dios que ama hasta el ex¬ 
tremo y el ideal del hombre, que responde al amor de 
Dios haciéndolo visible con su amor hasta la muerte; 
este mensaje será el que separe a los hombres: ante la 
cruz de Jesús los hombres harán su opción ineludible en 
favor o en contra del amor (12,48); Escatología Ic; 
—ajuicio III; —>Ley III). 

Aceptar su mensaje de amor significa aceptar a Jesús, 
que en su muerte se entrega como don a la humanidad, 
y convertir esa entrega en norma de la propia vida. Esto 
significa comer su carne y beber su sangre; es el mensaje 
que a muchos discípulos parece insoportable (6,60). Sin 
embargo, sólo ese mensaje y exigencia hace conocer a 
Dios y al hombre (la verdad) y da a éste la libertad 
(8,31s). El mensaje así recibido purifica al hombre (15,3), 
pues elimina de él el pecado, la complicidad con la injus¬ 
ticia (^> Pecado V). 

f) Como el mensaje del Padre se hace mensaje de Je¬ 
sús (14,24), se hace también mensaje de los discípulos 
(17,20), en la medida en que éstos vivan en el amor y 
secunden en su actividad el impulso del Espíritu, pues 
el mensaje es testimonio de vida (cf. 17,6: cumplir el 
mensaje) (—> Testimonio VII). 


Pascua 

—> Fiesta I-IV; Hora III; Pastor Ule. 


Pastor 

Gr. poitnén [6]; poimainó, pastorear [1], poimné, re¬ 
baño [1]; boskó, apacentar [2]; probaton, oveja [17]; 
arnion, cordero [1]; nomé , pasto [1], 

I. La metáfora del pastor y las ovejas. «Pastor» y 
«ovejas», o el colectivo «rebaño», son términos correlati- 
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vos. Tanto «pastor» como el verbo «pastorear» pertene¬ 
cían al lenguaje tradicional y designaban a los jefes y su 
función respecto al pueblo (ovejas, rebaño). En el AT 
«pastor» se dice de Dios (Gn 48,15; 49,24; Sal 23,1; 
28,9; 80,2; Is 40,10s; Jr 23,3; 31,10; Ez 34,11-22) y de 
los jefes (2 Sm 7,7; Is 56,11; Jr 2,8; 3,15; 10,21; 22,22; 
23,1-4; 50,6; Zac 10,3; ll,4-6.16s; 13,7). Designaba par¬ 
ticularmente a David (Sal 78,70s), y al futuro David o 
rey que Dios había de enviar para sacar las ovejas de la 
situación en que se encontraban (Ez 34,23s; cf. Jr. 23,5; 
30,9). La denuncia profética contra los malos pastores 
aparece especialmente en Jr 23,lss y Ez 34,lss. En Sal 
Salomón 17,40 es el Mesías quien pastoreará el rebaño 
de Dios (cf. Sal 2,9). «El pastor» es, por tanto, una ma¬ 
nera de designar al Mesías. 

Como el término «rey», el de «pastor» adquirirá en 
boca de Jesús un contenido distinto del tradicional. 

II. El leitmotiv pastor-ovejas. A lo largo del evange¬ 
lio, el tema del pastor y las ovejas constituye un leit¬ 
motiv que reaparece periódicamente en el relato, aunque 
de diversas maneras. 

a) El tema en el relato evangélico. En la primera pas¬ 
cua (2,13ss), realiza Jesús una acción profética en el tem¬ 
plo, expulsando a las ovejas y bueyes; son figura del 
pueblo oprimido por la institución, como lo muestra el 
resto del evangelio. 

En 5,2 reaparecerá el tema de las ovejas en la localiza¬ 
ción de la piscina, «en/junto a la Ovejera», que relaciona 
la muchedumbre de enfermos que yace en los pórticos 
(5,3, alusión al templo) con las ovejas expulsadas del 
templo (2,14.15); la explícita mención de éste se encuen¬ 
tra en 5,14: cuando Jesús encuentra allí al inválido cura¬ 
do, le avisa que no peque más, es decir, que salga de la 
institución representada por el templo (—> Pecado IV). 

El tema se encuentra desarrollado en la denuncia de 
los dirigentes hecha por Jesús después de la expulsión del 
ciego curado (9,39-10,21). Las ovejas representan al pue¬ 
blo y se menciona por primera vez la figura del pastor 
(10,2.11.12.14.16), contrapuesta a la de los dirigentes 
contemporáneos. Nunca aparece la designación «malos 
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pastores» para los dirigentes del pueblo; son designados 
por Jesús con los epítetos de «ladrones y bandidos» (10, 
1.8.10), como usurpadores sin derecho alguno al cargo 
que ostentan. El tema del templo corrompido, en relación 
con el de las ovejas, se reconoce en la mención del 
«atrio» (10,1; cf. 5,3: los pórticos). 

El tema pastor-ovejas aparece implícitamente en la es¬ 
cena de la primera negación de Pedro (18,15-18), enlazada 
con 10,1 por la mención del «atrio», aplicado ahora al 
palacio del sumo sacerdote, símbolo, como el templo, de 
la institución judía (—> Enemigo III). Pedro, que debería 
entrar como el otro discípulo, para dar su vida con Jesús 
el pastor, se niega a hacerlo y declara no ser discípulo. 

El tema se completa en 24,15-19, donde la misión de 
la comunidad y del discípulo se describe en términos de 
pastoreo. Con su triple pregunta, Jesús hace rectificar a 
Pedro que se había negado a seguirlo, invitándolo a de¬ 
mostrarle su amor dando la vida por las ovejas. Este com¬ 
promiso equivale a seguir a Jesús (21,19) (—> Pedro Ule). 

b) Rasgos y misión del pastor. La figura del pastor 
tiene tres rasgos fundamentales: entra por la puerta por 
reconocérsele su derecho (10,2s), tiene ovejas propias su¬ 
yas (10,3.12), y, finalmente, se entrega por ellas. Jesús es 
el pastor por excelencia, el modelo de pastor (10,11.14); 
en cuanto tal lo caracteriza su entrega por las ovejas y el 
vínculo de intimidad que las une con ellas y a eüas con 
él (cf. 10,3: las llama por su nombre), equiparable al que 
lo une a él con el Padre (10,14-15). Todos estos rasgos 
hacen que sea Jesús el único pastor (10,16: cf. Ez 34,23; 
37,24) y, de hecho, Jn no aplica este término a ningún 
otro. 

El objetivo del pastor es sacar a las ovejas/pueblo de 
la institución que lo oprime (10,3-4), representada por el 
atrio del templo (10,1), donde es explotado y sacrificado 
por los ladrones (10,10). El pastor llama a todas las ove¬ 
jas, invitándolas a salir; las que escuchan su voz son «las 
suyas» y lo siguen fuera (10,3-4). En esta misión arriesga 
su vida y la da voluntariamente (10,18). Por oposición al 
ladrón que da muerte, el pastor les da vida abundante 
(10,10). 

c) El Pastor-Mesías. La unión del tema del pastor- 
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ovejas con los del templo y el Mesías aparece en 10,22ss. 
Enlaza, pues, el tema del pastor con el de la realeza de 
Jesús. Lo mismo que «el rey de Israel» o el «rey de los 
judíos» es «el hombre que muere por el pueblo» (11,50, 
con alusión a David; 18,14; cf. 11,50: heis anthrópos; 
10,16: heis poimén; 12,32.34), el pastor modelo es el que 
se entrega por las ovejas (10,11.15). Al proclamarse Jesús 
«el pastor modelo» está, pues, afirmando ser el Mesías, el 
nuevo David prometido (Ez 34,23s; cf. 37,24; Jr 23,5; 
30,9), y señalando la excelencia de su misión respecto a 
las de los personajes del pasado. 

III. La misión en términos de pastoreo. Valiéndose de 
la imagen del pastor y de las ovejas describe y sintetiza 
Jesús los diversos aspectos de su misión. Ayudará para 
comprenderlo establecer las equivalencias con otras expre¬ 
siones del evangelio: 

a) El Pastor (10,2.11.15), figura que alude al nuevo 
David (vse. antes, I; cf. 18,5.7; 19,19: el Nazareno), es 
el rey de Israel (1,49; 12,13), el rey de los judíos (18, 
33.39; 19,19), el Mesías Hijo de Dios (cf. 1,34.41.45.49; 
2,16: mi Padre; 4,25s; 10,24.36; 12,34), el Hombre 
levantado en alto (12,23.32.34), la luz del mundo (8,12). 

b) Las ovejas (2,Í4s; 5,2; 10,lss) son el pueblo en 
general representado por la muchedumbre de enfermos de 
la piscina (5,3; cf. 5,2: junto a la Ovejera) } los muertos 
llamados a la vida (5,25); los que escuchan su voz se 
convierten en «sus ovejas» (10,3.14): son los discípulos, 
«lo que el Padre le ha entregado» (10,29; cf. 6,37.39; 
17,2.9.11.12.24). 

c) Como Mesías, ha de realizar el éxodo definitivo, 
que el pastor efectúa haciendo salir a sus ovejas del ám¬ 
bito de la institución (10,3s), representada por el atrio 
(10,1) del templo, donde se sacrifica a las ovejas (10,10) 
o, por su equivalente, el atrio del sumo sacerdote (18,15), 
suprema autoridad de la institución. Equivalen a estos 
términos «los pórticos» de la piscina (en paralelo con los 
del templo; cf. 10,23) y el templo mismo (5,14; cf. 2,15; 
8,12). Estos términos institucionales equivalen a otro más 
general, «el mundo», del que Jesús saca a los suyos (15, 
19; cf. 17,6) y al que ni Jesús ni los suyos pertenecen 
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(8,23; 15,19; 17,14.16); es el lugar donde reina «la tinie- 
bla», la ideología que oculta e intenta apagar la luz de la 
vida (cf. 8,12: Jesús, la luz, en el templo, ámbito de la 
tiniebla), y dominado por el círculo de poder judío que 
acuerda matarlo (11,53). Sus miembros son los ladrones 
y bandidos (10,1.8.10). La misión de Jesús, descrita en 
estos términos, es «sacar», invitando al pueblo a salir de 
la institución que lo explota y lo priva de vida y ofre¬ 
ciéndole una alternativa. 

d) Jesús describe su alternativa bajo la figura de «la 
puerta»; ésta, por oposición al «atrio», no encierra: quien 
entra por ella encuentra la libertad (entrar y salir) y el 
alimento (10,9), el pan de la vida, que es Jesús mismo 
(6,35). Es la alternativa de la vida (5,24: pasar de la 
muerte a la vida; 10,10: para que tengan vida y les re¬ 
bose). En otros términos, el punto de partida del éxodo 
es el mundo sometido al pecado, es decir, la esclavitud 
causada por la sumisión voluntaria al sistema opresor, 
renunciando a la plenitud contenida en el proyecto crea¬ 
dor (1,29); en concreto, es la institución que domina el 
territorio judío, que Jesús abandona para realizar su éxo¬ 
do (6,1; cf. 20,19: por miedo a los dirigentes judíos). El 
punto de llegada es «la tierra» (6,21; 21,8.9.11), que, por 
alusión, se identifica con la nueva tierra prometida 
(—> Discípulo IXa); ésta representa a su comunidad, 
donde Jesús infunde el Espíritu (20,22; cf. 1,33: bautizar 
con 'Espíritu Santo), creando así el hombre-espíritu (3,6; 
7,39) que posee el amor y la lealtad (1,17); es la comu¬ 
nidad de los nacidos de Dios (1,13), capaces de hacerse 
hijos de Dios (1,12) y, por tanto, los que, por la práctica 
del amor y la experiencia de la vida, que es la verdad, 
son libres (8,31s.36) y adultos (6,10; 9,21.23; cf. 21,11). 
El lugar simbólico de la comunidad es Betania (—>Be- 
tania II). 

e) El pastor llevará a cabo su misión entregándose 
por las ovejas (10,11.15), dando la vida voluntariamente 
por ellas (10,17s); será el Hombre levantado en alto 
(3,14s; 8,28; 12,32.34), que dará así testimonio de la 
verdad (18,37) sobre Dios, mostrando todo el alcance de 
su amor, y sobre el hombre, mostrando el proyecto del 
amor de Dios sobre él. Su muerte será la del Cordero de 
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Dios (1,29), que es alimento del nuevo éxodo e inaugura 
la fiesta definitiva (la nueva Pascua), liberando con su 
sangre de la muerte (19,29: el hisopo). 

f) La comunidad que resulta es el único rebaño con 
el único pastor (10,16), unido a ellos por el conocimien¬ 
to íntimo y la identificación (10,15s), comparable a la 
que tiene Jesús con el Padre (10,15s); es un vínculo de 
amistad con los suyos (15,14s), que excluye toda superio¬ 
ridad (13,4-5). Esto se expresa también por la metáfora 
de «estar donde está él», es decir, participar de la con¬ 
dición de hijos (12,26; 14,3; 17,24) y contemplar su 
gloria-amor (17,24; cf. 1,14) participando de ella (17,22; 
cf. 1,16.17); es lo mismo que «verlo», es decir, experi¬ 
mentar su presencia por participar de su misma vida 
(14,19), el Espíritu (7,37-39; 15,26; 20,22). Así se forma 
la comunidad universal (19,23) que constituye la perfecta 
unidad (17,11.22.23.24: ser uno) (—> Unidad III), el rei¬ 
no de Dios (—> Dios II). 

g) Jesús, que envía a los discípulos como el Padre lo 
ha enviado a él (17,18; 20,21) y que los consagra hacién¬ 
dolos participar de su consagración mesiánica (17,17; 
—> Mesías VI), los asocia con eso a su misión de pastor: 
propio del discípulo será, pues, entrar como Jesús en el 
ámbito de la institución para sacar de ella a las ovejas 
(cf. 18,15: Entró junto con Jesús en el atrio del sumo 
sacerdote; —> Templo Ilbd), arriesgando su vida en la 
empresa (12,25). 

Para tener acceso a las ovejas hay que adoptar la acti¬ 
tud de Jesús (10,7: la puerta de las ovejas), estando dis¬ 
puesto como él a dar la vida por ellas. Es la única actitud 
legítima: quien no la tenga es un ladrón y un bandido 
(10,8), es decir, un explotador y un homicida (cf. 8,44). 

Asociarse a la misión de Jesús, descrita como pastoreo 
(21,15-17: apacienta , pastorea), es propio de todo discí¬ 
pulo y equivale a seguirlo (21,19); este es precisamente 
el compromiso que exige la eucaristía (21,15: Cuando 
acabaron de almorzar; cf. 6,53). En la comunidad forma¬ 
da, que es un único rebaño, formado por hombres de 
diverso origen étnico (10,16; cf. 11,52), existe un solo 
pastor, Jesús (10,16), con quien cada uno de los miem¬ 
bros de la comunidad tiene un trato inmediato (10,3: las 
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llama por su nombre; 10,14: conocimiento íntimo y mu¬ 
tuo), y a quien todos siguen porque conocen su voz (10,4). 


Patriarcas 
—> Abrahán. 


Pecado 

Gr. hamartia [16]; hamartanó, pecar [3]; hamartólos, 
pecador [4]; adikia, injusticia [1]. 

I. Uso de los términos. Ha de notarse la frecuencia 
del sustantivo «pecado» en relación con el verbo (el caso 
contrario en pisteuó, creer, dar adhesión, cuyo sustantivo, 
pistis, no aparece en Jn). 

Hamartia en sg. puede indicar una situación (1,29; 
8,21; 9,41 bis; 15,22 bis; 16,8.9) o una acción o activi¬ 
dad (8,34.46); en plural siempre indica acciones determi¬ 
nadas (8,24 bis; 9,34; 20,23). 

El pecado como situación se atribuye «al mundo», la 
humanidad (1,29); a los dirigentes judíos, a quienes cau¬ 
sará la muerte (8,21); a los fariseos, por su ceguera vo¬ 
luntaria (9,41); a los representantes del «mundo», como 
inexcusable después de la actividad de Jesús (15,22.24), 
demostrado en la oposición a él (16,9) y objeto de la 
acusación del Espíritu (16,8). 

Como acción o actividad se atribuye a los dirigentes y 
será causa de muerte (dos veces en 8,24); a ellos se atri¬ 
buye la práctica del pecado, cuyo efecto es la condición 
de esclavo (8,34); ellos ven en los pecados de los padres 
la causa de la ceguera del hombre curado por Jesús 
(9,34: Empecatado naciste; lit. «en pecados»; cf. Sal 
51,7); Pilato comete un pecado comparativamente menor 
que el de «los Judíos» (19,11). «Los pecados» designan 
la conducta pasada de los que son admitidos en la comu¬ 
nidad (20,23). 

Hamartanó, pecar, tiene por sujeto el inválido curado 
(5,14: No peques más) y se niega del ciego y de sus pa- 
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dres (9,2.3): significa una opción mala que produce la 
invalidez. Los dirigentes no «pecan», ellos «tienen peca¬ 
do» (8,21; 9,41) o lo practican (8,34). 

Hamartólos, pecador, en boca de los dirigentes, designa 
al hombre que no está a bien con Dios (9,16.24.25.31). 

Adikia, injusticia, es equivalente de pecado, como apa¬ 
rece comparando 7,18: y en él no hay injusticia, con 8,46: 
¿Quién de vosotros podrá echarme en cara pecado al¬ 
guno? 

II. El pecado del mundo. Existe «el pecado del mun¬ 
do» anterior a la venida de Jesús, cuya misión es qui¬ 
tarlo/eliminarlo (1,29), bautizando con Espíritu Santo 
(1,33). Se oponen así la situación de pecado y la presencia 
del Espíritu: éste es el principio de la vida definitiva 
(3,6; 6,63), que lleva a término la creación del hombre, 
según el designio de Dios (1,4: Ella contenia vida); el 
pecado, su contrario, es, por tanto, una opción que frustra 
el designio divino sobre el hombre, privándolo de la vida. 
El pecado crea así una situación de muerte: el hombre 
que hace esa opción se condena con ella a la muerte. La 
debilidad/enfermedad (astheneia) propia de «la carne» 
(—> Carne I), cuya última consecuencia es la muerte físi¬ 
ca, se convierte, por el pecado, en otra enfermedad (5,5), 
que hace de la muerte física muerte definitiva (—> Muer¬ 
te III). El éxodo del Mesías, tema incluido en la deno¬ 
minación «el Cordero de Dios» (1,29), consistirá, por 
tanto, en sacar al hombre de la situación de muerte cau¬ 
sada por el pecado, para llevarlo a la vida (5,24). 

Este pecado que aflige a la humanidad (el mundo) se 
insinúa en el prólogo con la afirmación: El mundo no la 
reconoció (1,10), es decir, no se dejó guiar por el proyec¬ 
to divino sobre el hombre ni colaboró con él. Manifesta¬ 
ción del pecado del mundo es que «los suyos» no acojan 
a Jesús (1,11; cf. 4,44). De ahí que la segunda mención 
del pecado se haga en relación con «los Judíos» y sea 
una exhortación a salir de él, para evitar la muerte indi¬ 
vidual y colectiva (8,21). 

III. El pecado y los pecados, a) «El pecado» u opción 
que frustra el proyecto creador la hace el hombre al apro- 
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bar los principios (la ideología/tiniebla, —>Tiniebla I, 
III) que rigen el orden social injusto y apoyarlo integrán¬ 
dose en él. Esto equivale a «pertenecer a lo de abajo», 
la esfera cerrada al amor de Dios (—> Cielo II), o «al 
orden este» (8,23), la estructura social injusta (—> Mun¬ 
do HÍ). 

En este orden social existen los dirigentes, círculo de 
poder («los Judíos») y la masa dominada (5,3: una mu¬ 
chedumbre). Para mayor claridad, hay que colocar «el 
pecado» en el conjunto simbólico usado por Jn para des¬ 
cribir la sociedad enemiga de Dios. Brevemente puede 
resumirse así: 

Hay un grupo humano que tiene por principio inspi¬ 
rador (8,44: padre) el provecho personal (raíz del peca¬ 
do), concretado en la ambición de riquezas (8,44: el 
Enemigo = el dios-dinero, cuyo santuario es el Tesoro, 
8,20; —> Enemigo II) y de gloria humana (4,44; 7,18; 
12,43). Ese principio se traduce en una ideología que 
justifica el dominio y la explotación de los demás (1,5; 
3,19; 8,12; 12,35: la tiniebla; 8,44: la mentira) (—> Ti- 
niebía I) y se objetiva en una estructura social (8,23; 
9,39; 12,25.31: el orden este/el mundo) dirigida por un 
círculo de poder (12,31; 14,30; 16,11: el jefe del orden 
este/del mundo) (—» Enemigo V). Con la enseñanza per¬ 
suade al pueblo a dar su adhesión a la ideología y valo¬ 
res del sistema injusto que lo priva de libertad (7,26.49; 
12,34); con sus medios coercitivos lo mantiene en el te¬ 
mor (7,13; 9,22; cf. 8,44: homicida). La existencia del 
sistema injusto depende, por tanto, de la sumisión volun¬ 
taria del pueblo a la ideología y dominio de los dirigen¬ 
tes. Esa opción por el sistema que lo domina reduce al 
pueblo a una situación de invalidez, como muertos en 
vida (5,3.21) (—> Muerte II): han renunciado a realizar 
el designio divino y se han condenado a la muerte defi¬ 
nitiva (5,5.21.24.25). 

b) «Los pecados» (8,24; 20,23), acciones iteradas, 
equivalen a las obras perversas (3,19; 7,7: el modo de 
obrar perverso; cf. 17,13: el Perverso), o a «las obras de 
vuestro padre» (8,44: del Enemigo, obras inspiradas por 
el afán de lucro, homicidio y mentira); también a «actuar 
con bajeza» (3,20; 5,29: phaula prassein), opuesto a 
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«practicar la lealtad» (= el amor leal, 3,21). Es de notar 
la oposición entre 3,21: «el que practica la lealtad» (ho 
poión ten alétheian) y 8,34: «el que practica el pecado» 
(ho poión ten hamartian); «pecados» son, pues, acciones 
contrarias a las que inspira el amor al hombre, que se 
oponen a su bien (cf. 5,29: «los que han practicado el 
bien», hoi ta agatha poté sanies), que hacen daño al hom¬ 
bre. Se concretan en engañarlo con «la mentira» (8,44), 
despojarlo de sus bienes (10,1.8.10: ladrones) y privarlo 
de la vida (8,44: homicida; 10,10: sacrificar y destruir). 

Quien «practica el pecado» (la injusticia) se reduce a 
la condición de esclavo (8,34); al rechazar el Espíritu, 
que da la experiencia del amor del Padre y de la pro¬ 
pia calidad de hijo, no conoce la verdad que hace libres 
(8,32). 

c) «El pecado», la integración en un orden injusto 
adoptando como principio inspirador el provecho personal 
y aceptando la práctica de la injusticia, es la opción 
«constituyente» de la solidaridad del mal, «el mundo/ 
el orden este», que despliega su actividad en la opresión 
y la injusticia (los pecados). 

Se opone a ésta la solidaridad del bien, creada por 
Jesús: su principio inspirador es el Espíritu, el amor del 
Padre; la opción «constituyente» es «el mandamiento» de 
Jesús (13,34); éste crea la solidaridad del amor centrada 
en Jesús, que despliegua su actividad en «las obras del 
Padre» (9,3s), expresadas en «los mandamientos» de Je¬ 
sús (—> Mandamiento Ule). 

IV. El pecado de los dirigentes, a) «El pecado» de 
los dirigentes es una idolatría: han sustituido al verda¬ 
dero Dios por el lucro (2,16); sirven al dios-dinero, que 
los hace homicidas y mentirosos (8,44; cf. 8,40.55). Jesús 
describe en concreto «los pecados» de los dirigentes, que 
derivan de su actitud radical («el pecado»): son ladrones 
y bandidos (10,1.8), es decir, despojan al pueblo explo¬ 
tándolo económicamente (deseo de lucro: culto del dios- 
dinero) y usan la violencia contra él; muestran su capa¬ 
cidad de dar muerte en el modo de tratar a las ovejas 
(10,10); culminará en la muerte de Jesús y en la perse¬ 
cución a los discípulos (15,18ss; 16,1-3). 
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b) La explotación del pueblo se hace a través de la 
institución religiosa (10,1: atrio; 10,10: sacrificar), denun¬ 
ciada por Jesús desde su primera actuación en Jerusalén 
(2,13ss). Por eso, al encontrar al inválido curado por él 
dentro del recinto del templo, es decir, sin haber abando¬ 
nado la institución que lo oprimía, Jesús le avisa que no 
peque más, para que no le suceda algo peor, la muerte 
(5,15). Hay oprimidos, en cambio, que no tienen pecado, 
por no haber tenido nunca la posibilidad de opción (9,2s: 
ciego de nacimiento; Nacimiento II). 

c) Los fariseos son capaces de percibir que la activi¬ 
dad de Jesús es conforme al designio de Dios (9,41: Si 
fuerais ciegos no tendríais pecado), pero, sin embargo, se 
oponen a él, extraviando al pueblo: por eso su pecado 
persiste (9,41). «Los jefes», conscientes de la verdad de 
Jesús, no la confiesan, para no poner en peligro su pro¬ 
pia posición; así provocan la ruina del pueblo (12,42s). 

d) El Espíritu echa en cara al mundo su pecado, que 
se muestra al no dar la adhesión a Jesús que libera y da 
vida al hombre (16,8s). Las palabras y actividad de Jesús 
han manifestado la obstinación de los dirigentes en el pe¬ 
cado, lo han hecho inexcusable (15,22; 9,41) y han mos¬ 
trado que el odio a Jesús es odio a Dios mismo (15,24). 

e) En la condena de Jesús, «los Judíos» tienen un 
pecado mayor que el de Pilato, pues éste, para dar muer¬ 
te a Jesús, invoca su propia autoridad y comete una in¬ 
justicia personal (19,11); ellos, en cambio, que no tienen 
esa autoridad y tienen además el mandamiento explícito 
de «no matar» (18,31), quieren darle muerte por mano 
del gobernador, invocando su Ley (19,7); con eso atribu¬ 
yen a Dios mismo su propia injusticia, haciéndolo cóm¬ 
plice de su crimen. Su pecado procede además de su 
mala fe (9,41; 15,22.24); pretenden con él conservar su 
dominio sobre el pueblo (11,48) y lo arrastran a la ruina 
( 8 , 21 ). 

V. Salir del pecado . a) Para salir del pecado hay que 
aceptar como Mesías a Jesús (8,23: Si no creéis que yo 
soy lo que soy, etc.), el que va a dar su vida por amor 
al hombre (8,21: ir adonde él se marcha), para estar 
donde él está, en la condición de hijo de Dios (7,34) y 
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pertenecer «a lo de arriba», la esfera de Dios opuesta 
al orden injusto (8,23). Requiere, por tanto, la opción y 
la actividad en favor del hombre, por la que se recibe el 
Espíritu de Dios (8,31s; —> Verdad lie). 

b) La comunidad de discípulos libera de sus pecados 
al que se acerca para dar su adhesión a Jesús (20,23). 
Por el hecho de buscar a Jesús, tal hombre ha roto ya 
con «el pecado» la adhesión al sistema injusto; «sus peca¬ 
dos» son las injusticias a que lo ha llevado la pertenencia 
a él. Su ruptura, sin embargo, no será eficaz mientras no 
encuentre el grupo alternativo donde pueda independi¬ 
zarse del mundo injusto y vivir en la atmósfera del amor: 
la comunidad, que le ofrece esa alternativa, lo libera de 
la práctica de la injusticia; esta liberación queda sellada 
por Dios (quedan libres) al concederle el Espíritu, que 
le da la experiencia de la vida y asegura su fidelidad 
(Santo). 

Por el contrario, a los que rechazan el mensaje de Je¬ 
sús y se obstinan en su injusticia, la comunidad, como 
Jesús mismo (9,41), les declara la persistencia de su pe¬ 
cado (20,23: se los imputéis) y Dios confirma ese vere¬ 
dicto (les quedarán imputados); por negarse a hacer caso 
al Hijo no sabrán nunca lo que es vida, y la reprobación 
de Dios quedará sobre ellos (3,36). 


Pedro 

Gr. Simón [1]; Simón ho huios lóannou [1]; Simón 
lóannou [3]; Simón Petros [17]; Petros [17]; Ke- 
phas [1], 

I. Uso diferenciado de los apelativos. El nombre pro¬ 
pio de este discípulo aparece sin añadidura en 1,41: Si¬ 
món. Este recibe dos clases de especificaciones: Simón, el 
hijo de Juan (1,42) o simplemente Simón de Juan (21, 
15.16.17), sólo en boca de Jesús, y Simón Pedro (1,41; 
6,8.68; 13,6.9.24.36; 18,10.15.25; 20,2.6; 21,2.3.7.11.15). 
Con la misma frecuencia que el compuesto «Simón Pe¬ 
dro» aparece el simple Pedro (1,42.44; 13,8.37; 18,11. 
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16 bis.17.18.26.27; 20,3.4; 21.7.17.20.21), cuyo original 
arameo Kephas (Kephá, piedra) es usado por Jesús al 
anunciarle el sobrenombre por el que será conocido (1,42). 
Nunca usa Jesús el apelativo «Pedro» para dirigirse a este 
discípulo; el evangelista, en cambio, a partir del dicho 
de Jesús, nunca omite el sobrenombre. 

II. Simón, el hijo de ]uan. La diferencia entre este 
aparente patronímico y el consignado por Mt 16,17: Ba- 
riona (hijo de Jonás), unida al hecho de que los patroní¬ 
micos no suelen llevar el artículo (cf. Is 1,1; 2,1; Jr 1, 
2.3; Ez 1,3; Sof 1,1; Zac 1,1 y passim; además, Jn 1,45: 
hijo de José), hace sospechar que no se trate de un ver¬ 
dadero patronímico, sino de una denominación con la que 
Jn indica alguna característica de Simón. 

Analizando el texto se observa lo siguiente: 

a) El nombre de Juan en 1,42 hace inclusión con el 
principio de la perícopa (1,35: de nuevo se había presen¬ 
tado Juan con dos de sus discípulos) y con 1,40, donde 
se encuentra la primera mención de Simón Pedro (Uno 
de los dos que escucharon a Juan... era Andrés, el her¬ 
mano de Simón Pedro). 

b) La expresión semítica «hijo de» tiene significados 
muy diversos, entre ellos el de «adepto», «discípulo», 
«partidario» (—> Hombre II). En este caso, la previa 
mención de Juan y el significado semítico de la expresión 
«hijo de» sugieren que Jesús caracteriza a Simón como 
adepto/discípulo del Bautista. 

c) La presencia del artículo (el hijo de Juan) confir¬ 
ma esta interpretación: dado que en este caso no equivale 
a vocativo (la fórmula tiene función de predicado), la 
fórmula articulada designaría un hijo único (cf. 1,34: ho 
huios tou Theou), cosa imposible siendo hermano carnal 
de Andrés (1,41: ton adelphon ton idion). 

El artículo puede usarse para indicar excelencia (1,51: 
ho huios tou anthrópou, el Hombre por excelencia, el 
modelo de hombre); según este uso, Jesús calificaría a 
Simón de «adepto entusiasta/por excelencia de Juan». La 
elección de la fórmula ho huios en lugar de «el discípulo» 
puede deberse a que Pedro, en realidad, no aprende de 
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Juan (1,40: los que escucharon a Juan), solamente es 
partidario acérrimo de la ruptura que él propone. 

Se explica que el evangelista, una vez establecido en 
1,42 el valor de la fórmula, la simplifique en 21,15-17 
(Simón de Juan). 

III. Significado del sobrenombre, a) El arameo kephd 
no es nombre propio, sino común, y significa «piedra», lo 
mismo que el griego petros (cf. 2 Mac 1,16; 4,41: piedras 
que se arrojan). El sentido del sobrenombre ha de estar 
en relación con este significado. 

Nótese de pasada que no se trata de un cambio de 
nombre, sino de un sobrenombre. Ya se ha notado que 
Jesús sigue llamándolo exclusivamente «Simón» (21, 
15-17); pero además, en el AT, las fórmulas empleadas 
para cambiar el nombre son explícitas e indican una sus¬ 
titución que Jesús no expresa (Gn 17,5: kai ou kléthése- 
tai eti to onoma sou Abram, alVestai to onoma sou 
Abraam; cf. 17,15; 32,29). 

b) El significado del sobrenombre podrá deducirse de 
los pasajes en que el evangelista lo usa solo, sin acompa¬ 
ñarlo del nombre «Simón». Puede afirmarse que, en las 
escenas donde actúa Simón Pedro (el caso de 1,44 será 
considerado más adelante), éste es siempre introducido con 
nombre y sobrenombre; cuando durante la escena muestra 
alguna actitud que no corresponde a lo que Jesús espera 
de él, lo llama simplemente «Pedro»; si más adelante, en 
la misma escena, rectifica de algún modo, vuelve a lla¬ 
mársele «Simón Pedro». 

Así, en 13,6, Jesús se acerca a «Simón Pedro» para 
lavarle los pies; «Pedro» (13,8: primera mención de «Pe¬ 
dro» después de 1,44), en cambio, se opone al gesto de 
Jesús; al final, «Simón Pedro» cede (13,9). 

Después del anuncio que hace Jesús de su marcha (13, 
33), «Simón Pedro» le pregunta adonde va (13,36), pero, 
al no aceptar el aviso que le da Jesús, «Pedro» (13,37) 
recibe el anuncio de sus negaciones. 

En el huerto, «Simón Pedro» sale en defensa de Jesús 
(18,10), pero éste corta en seco la acción de «Pedro», 
opuesta al designio del Padre (18,11). 

El uso del sobrenombre aparece concentrado en las es- 
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cenas de las negaciones: en cada una se le introduce como 
«Simón Pedro» (18,15.25), pero a continuación es siempre 
«Pedro» el que actúa y niega a Jesús (18,16 bis.17.18. 
26.27). 

Estos pasajes bastan para establecer que el sobrenom¬ 
bre denota la obstinación del discípulo. Teniendo en cuen¬ 
ta la indudable y ferviente adhesión que éste muestra a 
Jesús, pero que éste no acepta (13,36-38), se concluye 
que Pedro se obstina en dar a Jesús una adhesión equivo¬ 
cada, que no corresponde a la del verdadero discípulo. Su 
error nace de su falsa idea del Mesías (—> Discípulo Illb), 
al que concibe como un caudillo a quien los súbditos 
deben absoluta lealtad. Su ruptura con la institución ju¬ 
día, que lo hacía «el gran adepto de Juan», cristalizaba, 
por no haber escuchado a Juan, en el deseo de combatirla 
con la violencia (18,10s). Se adhiere a Jesús como al Me¬ 
sías del poder, pero no entiende su amor ni lo acepta; 
por eso no admite su servicio (13,6) ni comprende el 
sentido de su muerte (13,37) y quiere oponerse a ella 
(18,10). Se vincula a Jesús (6,69), no a sus compañeros, 
como lo muestra su modo de singularizarse en el grupo 
(6,68s; 13,6.37s; 18,10; 21,3.11); su adhesión a Jesús es 
un amor que no se traduce en el amor a los demás (com¬ 
párese 13,34 con 13,36s); él quiere «dar la vida por Je¬ 
sús» (13,37), pero no morir con él por el pueblo (18,14; 
cf. 11,16). 

Es así discípulo, pero no «de verdad», puesto que no 
se atiene al mensaje de Jesús (8,31), expresado en su 
mandamiento (13,34) (—>Fe Va). 

c) A partir de estos datos pueden explicarse los casos 
siguientes: 

En la visita al sepulcro, después del aviso de Magda¬ 
lena a «Simón Pedro», «Pedro» sale con el otro discípu¬ 
lo, pero éste corre más que «Pedro»; el que no ha 
comprendido aún que la muerte de Jesús es la máxima 
demostración de su amor, no puede ir en su busca al 
mismo paso del que acepta su amor (20,2: el discípulo 
a quien quería Jesús). Sin embargo, llega «Simón Pedro» 
siguiendo al otro discípulo: fracasado antes su seguimien¬ 
to, al negar a Jesús en el atrio del sumo sacerdote (18, 
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15ss), mientras el otro discípulo continuaría hasta la cruz 
(19,26s), Simón Pedro sigue a éste, pensando que así 
acierta con el camino. Es el comienzo de su rectificación, 
pero se queda aún en lo externo; todavía no ha entendi¬ 
do la muerte de Jesús y no comprende las señales de la 
vida (20,6-8). 

En el capítulo 21, después de la enumeración denlos 
siete discípulos (21,2), al abrirse la escena de la pesca, 
es «Simón Pedro» el que toma la iniciativa (21,3); la 
actitud pasada de «Pedro», que ha causado al infecundi¬ 
dad de la misión (21,3) y le impide reconocer a Jesús 
presente en su acción, se recuerda (21,7a) en el momento 
en que va a cambiarla (21,7: estaba desnudo), tomando 
la decisión de servir hasta dar la vida, simbolizada por la 
prenda que se ata «Simón Pedro» y por su lanzamiento 
al mar (21,7b). Será ya «Simón Pedro» el que arrastre la 
red con los peces (21,11). 

Se explica así la mención de «Pedro» en 1,44: la alu¬ 
sión a la pesca contenida en el nombre «Betsaida» anun¬ 
cia la actividad de los tres discípulos (—» Andrés); la de 
Pedro se prevé ya con carácter negativo (cf. 21,3), en 
consonancia con el sentido del sobrenombre en boca de 
Jesús (1,42). 

d) En la escena final (21,15-23), Jesús, que en la an¬ 
terior no ha reaccionado a los gestos del discípulo, inte¬ 
rroga a «Simón Pedro» (21,15). Cuando le hace la pregun¬ 
ta decisiva, pidiéndole la gran rectificación de su pasado 
(21,17: Simón de Juan, ¿me quieres?), «Pedro» se entris¬ 
tece recordando la actitud de súbdito (contraria a la de 
amigo; cf. 15,15) que lo llevó a negar a Jesús. Después 
que Jesús lo invita finalmente a seguirlo (21,19; cf. 13, 
36), todavía «Pedro», que en la visita al sepulcro había 
tomado por guía (20,6) al discípulo íntimo de Jesús 

(21.20) , teme no ser capaz de seguir a Jesús directamente 
(cf. 13,26); al vez que el otro continúa su seguimiento, 
pregunta a Jesús por la ruta del discípulo modelo, para, 
siguiéndolo a él, tener la seguridad de seguir a Jesús 

(21.21) . Este rechaza la idea de «Pedro», que aún no 
percibe la fuerza de su amor: cada discípulo ha de se¬ 
guirlo a él, es decir, ha de aprender a amar de él (13,34: 
Igual que yo os he amado); no tiene otro modelo, ni si- 
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quiera el más cercano a Jesús (21,22: Tú sígueme a mí). 
El es el único camino (14,6), que Pedro recorrerá deján¬ 
dose arrebatar la vida por amor de las ovejas (21,18). Por 
eso no debe interesarle conocer la ruta del otro discípulo, 
que puede ser diferente de la suya (21,22). Al terminar 
la perícopa con la mención de «Pedro», queda abierto el 
futuro: la respuesta a la invitación de Jesús la dará su 
historia personal. 

IV. Otras menciones de Pedro. La primera mención 
(1,40) hace ver que Pedro es un personaje conocido. Para 
la entrevista de Pedro con Jesús, vse. —» Discípulo lile. 

Se le menciona de nuevo como hermano de Andrés 
(cf. 1,40) en el episodio de los panes (6,8), después de la 
pregunta de Jesús a Felipe (cf. 1,44), y poco antes de la 
tentativa de hacer rey a Jesús, que sucederá al reparto 
de los panes (6,15). Después de la deserción de muchos 
discípulos, Simón Pedro toma la iniciativa para confirmar 
la adhesión de los Doce a Jesús (—> Discípulo V). Este 
recibe la declaración con escepticismo (6,70); no basta la 
adhesión de principio, ha de manifestarse cumpliendo su 
mensaje (cf. 8,31). 

No vuelve a aparecer Pedro hasta el lavado de los pies 
(13,6), ya analizado (vse. antes, Illb). En la Cena hay 
que añadir su deseo de conocer la identidad del traidor, 
para lo cual se dirige al discípulo a quien quería Jesús 
(13,24). En relación con este tema, Jn aproxima en tres 
ocasiones las figuras de Pedro y Judas, por medio de la 
denominación de éste como «Judas el de Simón Iscariote» 
(6,68.71; 13,2.6; 13,24.26). El nombre de Simón, común 
a ambos, aunque de manera diversa, insinúa cierto pa¬ 
ralelo entre el traidor y el discípulo que niega a Jesús 
(ojudas I). 


Profeta 

Gr. prophétés [14]; el Profeta (1,21.25; 6,14; 7,40); 
los profetas (1,45; 6,45; 8,52.53); el profeta Isaías (1,23; 
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12,38.41); un profeta (4,19.44; 7,52; 9,17); Elias (1, 
21.25). 

I. Elias. Según Mal 3,22s, Elias debía preparar la 
llegada del «día del Señor», interpretado como el de la 
llegada del Mesías (Día, apelativo del Mesías). Sólo en el 
interrogatorio hecho a Juan Bautista se menciona la figu¬ 
ra de Elias (1,21.25) (vse. después, III), pero existen en 
el evangelio otras alusiones a este profeta. En primer lu¬ 
gar, el gesto mesiánico de Jesús en el templo es interpre¬ 
tado por los discípulos en categorías de «pasión/celo» 
(2,17), rasgo característico de Elias (1 Re 19,10.14; 2 Re 
10,16s; Eclo 48,1-4); conciben así a Jesús como a un 
Mesías que ha de combatir con la violencia las institucio¬ 
nes corrompidas (2,14-16). Otra alusión clara a Elias y 
Elíseo se encuentra en el episodio del manto dividido por 
los soldados, símbolo del Espíritu que Jesús comunica a 
la humanidad entera (19,23s; cf. 1 Re 19,20; 2 Re 2, 
1-14). 

II. El profeta. La figura escatológica del Profeta (6, 
14: el que tenía que venir al mundo) toma pie del texto 
de Dt 18,15.18, interpretado como anuncio de un profeta 
futuro igual a Moisés (Dt 18,15: Un profeta como yo). 
Su misión no está bien especificada. En la opinión de la 
gente, el Profeta no tenía que pertenecer a la casa de 
David y podía proceder de Galilea (7,40-42). Para los 
fariseos, sin embargo, de Galilea no podía surgir profeta 
alguno (7,52). 

De la señal de los panes la gente deduce que Jesús es 
el Profeta que tenía que venir al mundo (6,14); esta in¬ 
terpretación está relacionada con la figura de Elíseo, a 
quien se ha hecho alusión al mencionar los panes de ce¬ 
bada (6,9.13; cf. 2 Re 4,42-44); la figura del Profeta no 
es, por tanto, un mero duplicado de Moisés, sino que 
integra en sí toda la tradición profética. De hecho, Elias 
es mencionado solamente por los delegados de las autori¬ 
dades; el pueblo distingue únicamente entre el Mesías, 
que había de comenzar la era definitiva, el reinado de 
Dios, y un precursor, el Profeta por excelencia (cf. 7, 
40-42). 
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III. La negativa de Juan Bautista. Juan, respondiendo 
al interrogatorio, da su testimonio negando ser el Mesías, 
Elias o el Profeta (1,19-21.25). Para el evangelista, Jesús 
es el único portador del Espíritu (l,32s), de ahí que 
concentre en su persona todas las figuras que de alguna 
manera podían considerarse como tales: tanto el Profeta, 
segundo Moisés, de cuyo espíritu se habría podido par¬ 
ticipar (Nm ll,16s.24-30), como Elias, que lo comunicó 
a Eliseo (2 Re 2,1-14), quedan integrados en Jesús, cuya 
misión mesiánica es precisamente la de ser el dador del 
Espíritu (1,33: El va a bautizar con Espíritu Santo). 

Esta síntesis de personajes aparece por el hecho de que 
Jesús mismo se llama «profeta» (4,44) y por el paralelo 
entre 6,14: El Profeta, el que tenía que venir al mundo, 
y 11,27: El Mesías, el Hijo de Dios, el que tenía que 
venir al mundo. El Profeta queda integrado en el Mesías. 

IV. Los profetas. Jesús cita un texto de «los profe¬ 
tas» (6,45; cf. Is 54,13); la promesa en él contenida («to¬ 
dos serán discípulos de Dios») se verifica en un hecho: 
los que escuchan al Padre y aprenden se acercan a Jesús. 
Los profetas aparecen así en luz positiva, señalando al 
Mesías. La frase «discípulos de Dios» (didaktoi Theou) 
se opone a 3,10: ¿Tú eres el maestro de Israel? (su ei ho 
didaskalos tou Israel), con alusión a Moisés en cuanto 
interpretado por los fariseos (3,1: cf. 9,28: Nosotros so¬ 
mos discípulos de Moisés) (^> Moisés II). 

Los profetas representaban la esperanza mesiánica, de 
ahí que «la Escritura» comprenda a Moisés y a los profe¬ 
tas (—> Escritura I). Su adhesión al mensaje profético es 
la que hace que Felipe reconozca en Jesús al Mesías 
(1,45). En cambio, para los dirigentes judíos «los profe¬ 
tas han muerto» (8,52.53); con eso han renunciado a la 
esperanza mesiánica y no esperan renovación alguna 
(cf. 2,10). Habiendo separado a Moisés de los profetas 
y absolutizado la Ley (9,28), no pueden aceptar a Jesús 
(-» Ley Ib, III; -> Abrahán I). 

V. El profeta Isaías. Tres veces nombra Jn al profeta 
Isaías. La primera, para fundar la denuncia y exhortación 
que envía Juan Bautista a las autoridades (1,23: endere- 
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zad el camino del Señor; cf. Is 40,3). La segunda y ter¬ 
cera, para ilustrar la incredulidad (12,38) y la ceguera del 
pueblo causada por los dirigentes con su enseñanza de la 
Ley (12,40; cf. 12,34). Isaías había contemplado la gloria 
(amor leal) de Dios (cf. Is 6,1), que brilla en Jesús (1,14), 
y había previsto su rechazo por parte del pueblo. Las 
citas están relacionadas: los jefes no han enderezado el 
camino que habían torcido (1,23), sino que siguen extra¬ 
viando al pueblo (12,40), por preferir la gloria humana a 
la de Dios (12,43). 

VI. Jesús, profeta. «Profeta» o enviado de Dios es 
designación que Jesús se aplica (4,44) y que los fariseos 
le niegan (7,52). 

En dos ocasiones es Jesús reconocido como profeta: la 
mujer samaritana, después que Jesús le ha hecho ver su 
situación de idolatría (simbolizada por su adulterio o pros¬ 
titución; cf. Os 1-4 passim; Ez 16), concluye que es un 
profeta (4,19). 

El ciego curado, interrogado por los fariseos, expresa 
su creencia de que Jesús es un profeta (9,17), es decir, 
de que le ha abierto los ojos por ser un enviado de Dios. 

Existe un paralelo entre ambas escenas: el reconoci¬ 
miento de Jesús como profeta va seguido de una revela¬ 
ción que Jesús hace a la persona: en el primer caso, se 
revela a la samaritana como Mesías (4,25s); en el segun¬ 
do, al ciego curado como «el Hombre» (el Hijo del hom¬ 
bre). El título Mesías corresponde al contexto teológico 
del ciclo de las instituciones (2,1-4, 46a); la denomina¬ 
ción «el Hombre» se sitúa en el contexto antropológico 
del ciclo del hombre (4,46b-ll,54). El Mesías y salvador 
(4,42) que Dios envía a la humanidad es el modelo de 
Hombre; al que era «carne» débil y sujeta a la opresión, 
Jesús le ha hecho ver «su barro» (9,6), la plenitud hu¬ 
mana de la que él es paradigma, y se le revela como tal 
(9,35) (—> Nacimiento II). 


Puerta 

—> Discípulo IX; —> Pastor Ilbd. 
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Purificación 

Agua II, IV. 



Resurrección 

Gr. anastasis, resurrección [2], levantarse en un juicio 
para comparecer [2]; anistémi, resucitar [7]; egeiró ek 
nekrón, levantar de la muerte/de entre los muertos [5], 
levantar a los muertos [1]. 

I. Términos. El término anastasis significa «ponerse 
en pie» (ana-, hacia arriba) y, contextualmente, «ponerse 
de nuevo en pie» (ana-, re-). En Jn tiene siempre sentido 
intransitivo: dos veces denota «ponerse en pie/compare¬ 
cer» en un juicio para recibir la suerte definitiva (5,29); 
otras dos, «resucitar» (ponerse en pie de nuevo el que 
yacía muerto, 11,24.25). 

El verbo anistémi, en el sentido de «resucitar» aparece 
como transitivo: resucitar a alguien (6,39.40.44.54), o 
como intransitivo: resucitar, sin determinar agente (11, 
23.24; 20,9). En 20,9 va seguido de la especificación «de 
la muerte/de entre los muertos» (ek nekrón). 

Egeiró/-mai significa «levantar/-se» en sentido transi¬ 
tivo (5,21: levantar a los muertos dándoles vida) o in¬ 
transitivo (5,8: el enfermo; 11,29: María, que estaba 
sentada; cf. 11,20). Lo usa Jesús para «levantar el san¬ 
tuario» de su cuerpo (2,19; cf. 2,21). Se usa cinco veces 
con el complemento «de la muerte/de entre los muertos»: 
dos de Jesús (2,22; 21,14; intransitivo) y tres de Lázaro 
(12,1.9.17; transitivo). 

II. Levantar¡se de la muerte. Hay que distinguir el 
uso en Jn de los verbos egeiró (levantar/se) y anistémi¡ 
anastasis (resucitar/resurrección). 

El verbo «levantar/se» está en relación con la astheneia 
(debilidad/enfermedad). A las dos clases de astheneia 
(debilidad) que Jesús distingue: la que lleva a la muerte 
(5,5) y la que no es para muerte (11,14) corresponden 
dos tipos de «levantar/-se». 

a) El primero se encuentra en el episodio del inválido 
de la piscina. La invitación de Jesús levántate (5,8: 
egeire) está en paralelo con se puso sano el hombre 
(9,9a: egeneto hugiés ho anthrópos), por obra de Jesús 
(5,11: ho poiésas me hugié). «Levantar» equivale, por 
tanto, a «dar la salud/la integridad» al hombre que carece 
de ella. 
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A continuación, en la controversia sobre la curación 
efectuada por Jesús, se encuentra otro paralelo: Igual que 
el padre «levanta » (cf. 5,8) a los muertos dándoles vida 
(cf. 5,9.11), también el Hijo da vida a los que quiere 
(5,21). La referencia al paralítico es clara: resulta así que 
la muchedumbre de enfermos (5,3), de la que el inválido 
era tipo, son «los muertos»; éstos son, por tanto, los 
hombres privados de vida, en los que está frustrado el 
designio divino (6,40: que tengan vida definitiva), los 
que, debido a una situación de «pecado» (5,14), no tienen 
experiencia de vida (6,53) y están destinados a morir 
para siempre (3,16; 6,39; 17,12: perderse, la perdición) 
(^►Muerte III). 

«Levantar a los muertos» significa, pues, sacar al hom¬ 
bre de la condición de pecado dándole vida definitiva 
(3,6; 6,63); hacer pasar de la muerte a la vida (5,24) 
(■—> Muerte II). 

b) Una expresión distinta es «levantar/-se de la muer¬ 
te/de entre los muertos». Se aplica en primer término al 
«cuerpo» (soma) de Jesús (2,19-21) o a Jesús mismo 
(2,22; 21,14); en segundo lugar, a Lázaro (12,1.9.17). En 
el caso de Jesús está en relación con la destrucción/ 
supresión del santuario de su cuerpo, es decir, con su 
muerte física; en el de Lázaro, paralelamente, «levantar¬ 
lo» sigue a una debilidad (astheneia) que no es para 
muerte (11,4). Se trata, pues, de salir/sacar de la última 
debilidad, propia de la «carne», la de la muerte física, 
que perdura en el hombre completado por el Espíritu. 

c) Según Jn, por tanto, el hombre tiene una doble 
posibilidad: 

1. Nace como «carne» débil, que por sí misma acaba 
en la muerte física (—> Carne I). Ante él se presentan dos 
opciones: secundar la aspiración- a la vida inherente a su 
propio ser de hombre (1,4: La vida es la luz del hombre) 
o reprimirla, haciendo suya una ideología que la extingue 
(1,5: la tiniebla; cf. 5,3: ciegos; 5,14: no peques más). 
La opción positiva lleva a recibir el Espíritu y, con él, 
la vida definitiva. La opción negativa (el pecado) priva 
al hombre de vida y lo condena a muerte definitiva 
(^Pecado II). 

2. Por la opción positiva el hombre nace de Dios 
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(1,13) o del Espíritu (3,5.6), es «carne» + «Espíritu» 
(sarx + pneuma) (—> Nacimiento I). Es la etapa en que 
el hombre colabora a su propia creación, recorre el cami¬ 
no hacia el Padre (14,7), se hace hijo de Dios (1,12). 
Tiene ya la vida definitiva que supera la muerte física, 
pero coexiste en él lo transitorio («carne», debilidad que 
lo lleva a la muerte física) con lo permanente («espíritu», 
vida definitiva que supera la muerte) (—> Vida lie). 

3. Pasada la muerte, última muestra de la debilidad 
de la carne», el «yo» (psykhé = hombre en cuanto indi¬ 
vidualidad consciente), el «cuerpo» (soma — hombre en 
cuanto individualidad designable, presencia y comunica¬ 
ción) entra en su estadio definitivo. 

Según esta concepción, el hombre es un proyecto de 
inmortalidad (3,16: que tenga vida definitiva y no perez¬ 
ca; cf. 6,40), que no se realiza sin su opción y colabora¬ 
ción. Al proyecto realizado corresponde la vida definitiva 
(zóé aiónios); al no realizado, la muerte definitiva (apó- 
leia) (—> Creación Vb; —> Muerte III). 

III. Resucitar. Los términos «resucitar/resurrección» 
no tienen relación con la astheneia, sino con la vida defi¬ 
nitiva; «resucitar» es el contrario de «perderse» (6,39), 
que significa morir para siempre. La resurrección consiste, 
pues, en superar la muerte física, en la continuidad de 
una vida que no puede destruirse. 

En el discurso sobre el pan de vida están en paralelo 
las siguientes afirmaciones de Jesús: 6,39: que no pierda 
nada, sino que lo resucite el último día; 6,40: que tenga 
vida definitiva y lo resucite yo el último día; 6,44: y yo 
lo resucitaré el último día; 6,54: el que come... tiene 
vida definitiva y yo lo resucitaré el último día; 6,58: el 
que come... vivirá para siempre. 

En primer lugar, hay que considerar el texto de 6,39: 
que de todo lo que me ha entregado no pierda (= deje 
perecer) nada, sino que lo resucite el último día, a la luz 
de 3,16: para que todo el que le presta su adhesión ten¬ 
ga vida definitiva y ninguno perezca. «Perecer» significa 
morir definitivamente, la muerte que pone fin a la exis¬ 
tencia del hombre (^-Muerte III). Ahora bien, esa muer¬ 
te definitiva se evita lo mismo teniendo vida definitiva 
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(3,16) que siendo resucitado el último día (6,39); de 
alguna manera, por tanto, se identifican vida definitiva 
y resurrección;; las diferentes fórmulas expresan, pues, 
diversas facetas de una misma realidad. 

La equivalencia aparece de nuevo comparando los efec¬ 
tos de comer el alimento de Jesús (carne y sangre/pan): 
la formulación doble «vida definitiva + resurrección» 
(6,54) se resume a continuación en «vivir para siempre» 
(6,58); esta segunda fórmula, por situarse al final del 
discurso, no puede tener un contenido que empobrezca 
el anterior. «Vivir para siempre» equivale, por tanto, a 
los dos miembros de la primera formulación. 

La doble formulación: «vida definitiva + resurrección 
el último día» (6,40.54), invierte el orden natural de los 
términos: según las creencias del tiempo, la vida defini¬ 
tiva, propia del mundo futuro, comenzaba precisamente 
con la resurrección. Esto confirma que la resurrección no 
es más que un aspecto de la vida definitiva. 

La resurrección de la muerte era propia del «último 
día» y restauraba la vida del hombre interrumpida o dis¬ 
minuida por la muerte. Para Jesús, en cambio, la resu¬ 
rrección no repara una destrucción o disminución de vida, 
pues la vida definitiva, la del mundo futuro, excluye la 
muerte, y la posee ya el hombre que ha recibido el Es¬ 
píritu. La resurrección, por tanto, señala solamente, por 
oposición a «la perdición», que el encuentro de esa vida 
con la muerte física se resuelve en la victoria de la vida. 
Por eso, la comunidad de Jesús, en virtud de la calidad 
de vida que ha recibido, es la de «los resucitados de la 
muerte» (12,1-3). La resurrección se presenta como pos¬ 
terior a la vida definitiva porque la potencia de esta vida 
se manifiesta en el momento de la muerte que inaugura 
la etapa final del ser humano (vse. antes II). 

Jesús, desde su estado de muerte-exaltación («el último 
día») (~> Escatología I) comunica el Espíritu (19,30.34; 
20,22) y con él la vida definitiva (3,14s; 4,14; 7,37-39). 
Esta se mantiene en el que «come su carne y bebe su 
sangre» (6,54) y, al llegar el momento de la muerte, con¬ 
tinúa (resurrección), sin que el hombre experimente nin¬ 
gún efecto negativo (8,51: Quien cumpla mi mensaje no 
sabrá nunca lo que es morir). 
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Las dos formulaciones se completan; la doble: «vida + 
resurrección» no hace más que explicitar la indestructibi¬ 
lidad de la vida definitiva. 

IV. Marta y Jesús. La concepción de Marta sobre la 
resurrección era la tradicional (11,24: Ya sé); para ella, 
«el último día» se situaba al final de la historia. Jesús, 
en cambio, lo sitúa en la historia, el día de su muerte, 
cuando entrega el Espíritu (19,30). De ahí su afirmación 
Yo soy lo resurrección y la vida (= yo soy la resurrección 
por ser la vida y poder comunicarla) (11,25; cf. 5,26; 
14,6). 

Los dos dichos siguientes se explican uno por otro. El 
primero: el que me presta adhesión, aunque muera, vivirá 
(11,25), afirma que la muerte física no es definitiva 
(cf.: Yo soy la resurrección); el segundo enunciado (11, 
26) explica el primero: todo el que vive (pas ho zón = 
con vida definitiva; —> Vida II) y me presta adhesión no 
morirá nunca (cf. Yo soy ... la vida). El primero describe 
la experiencia desde el punto de vista de los que cons¬ 
tatan el hecho de la muerte física, destrucción aparente 
de la persona: promete vida después de la muerte. El se¬ 
gundo habla desde el punto de vista del que, teniendo 
la vida definitiva, muere: para él no hay experiencia 
alguna de muerte (cf. 8,51). 

Nótese que la expresión griega eis ton aióna es adver¬ 
bial, cf. 8,35: ou menei ... eis ton aióna, menei eis ton 
aióna; la forma adjetival es aiónios, cf. 6,51: zései eis 
ton aióna; 6,54: ekhei zóén aiónion. En oraciones afirma¬ 
tivas significa siempre ¡por siempre. En orac. negativa, si 
afecta a un verbo de estado (por ej. menó, situación du- 
rativa), ou ... eis ton aióna es interruptivo (8,35: no se 
queda por siempre); si afecta a una forma puntual (8,51: 
ou me theóresé; 11,26: ou mé apothané, incoativo de 
estado), refuerza la negación anterior, subrayando que el 
hecho puntual no se verificará en ningún momento del 
futuro: «no ... nunca». La traducción «no morirá para 
siempre» supondría en griego una forma verbal estática, 
como el pf., no el aoristo. 

V. Lázaro. El episodio de Lázaro escenifica los dichos 
de Jesús: la comunidad de discípulos de mentalidad tra- 
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dicional (Betania cerca de Jerusalén; Betania Ilb) no 
ha percibido el alcance del amor de Dios, quien, por me¬ 
dio de Jesús, da al hombre vida definitiva; en consecuen¬ 
cia, está desolada por la muerte del hermano (11,33: 
llanto igual de María y los Judíos). Han colocado a éste 
en el sepulcro de los muertos (11,38b: Era una cueva) 
(—> Números IV), separándolo con la losa del mundo de 
los vivos (11,38.41). Jesús los lleva a la plena fe, que les 
permite ver la gloria-amor de Dios (11,40). La comunidad 
quita la losa, desata al muerto y lo deja marcharse a la 
casa del Padre (11,44). Ha comprendido la continuidad 
de la vida a través de la muerte. 

Lázaro está presente en la cena de Betania (12,1-3); el 
muerto-vivo sigue siendo miembro de la comunidad. Jesús 
pide que tengan la misma fe para el momento de su 
muerte (12,7: que lo guarde para el día de mi sepultura). 
Se convierte así Lázaro en figura representativa de la co¬ 
munidad, en cuanto ésta posee la vida definitiva que 
supera la muerte (la comunidad de «los resucitados de 
la muerte») y es objeto de persecución por parte de los 
sumos sacerdotes (12,9-10). 

VI. La resurrección de Jesús. La resurrección de Je¬ 
sús se expresa dos veces con «levantarse de la muerte/de 
entre los muertos» (2,22; 21,14; cf. 2,20) y una vez con 
«resucitar de la muerte» (20,9). 

a) «Levantar Jesús su soma» (2,19,21) equivale a le¬ 
vantarse él mismo (2,22; 21,14; vse. antes, II). El «cuer¬ 
po» (soma) significa, por tanto, el hombre (cf. 19,31: los 
cuerpos) en cuanto individualidad distinta e identificable, 
capaz de presencia y comunicación. Al precisar Jn que el 
soma/ Jesús se levanta de la muerte indica que la vida 
posterior a la muerte no significa la pérdida de la indi¬ 
vidualidad; es una vida del individuo, que permite, ade¬ 
más, la presencia y la comunicación (—> Cuerpo). 

La frase «levantado de la muerte» significa, como se 
ha explicado (vse. antes, II), que Jesús ha dejado atrás 
la última debilidad de la «carne», la posibilidad de muer¬ 
te física, para entrar en el estadio definitivo de su huma¬ 
nidad individual. 

La precisión en tres días (2,19) indica un corto Ínter- 
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valo de tiempo (aún no se consideraba la muerte defini¬ 
tiva, por estar intactos los rasgos faciales; cf. 11,17.39: 
cuatro días). Referido al soma de Jesús significa, por 
tanto, que su presencia y comunicación serán perceptibles 
poco después de su muerte física. Su modo de presencia 
será, sin embargo, distinto, como lo indica la diferencia 
de verbos utilizados en 16,16: Dentro de poco dejaréis 
de verme (ouketi theóreite me), pero un poco más tarde 
me veréis aparecer (opsesthe me). 

b) La expresión «resucitar de la muerte», usada sólo 
de Jesús (20,9), tiene el sentido (vse. antes, III) de la 
permanencia de la vida a través de la muerte; indica que 
Jesús es el primero en pasar esa frontera; así lo simboliza 
«el sepulcro nuevo, donde nadie había sido puesto toda¬ 
vía» (19,41). El episodio de Lázaro anticipaba, por tanto, 
lo que había de suceder con Jesús. 

En relación con la resurrección (20,9: anasténai) están 
las expresiones y símbolos que indican la permanencia de 
la vida de Jesús a través de su muerte. Ya en la escena 
de su entrega (18,lss) la entrada en un huerto-jardín, 
lugar de vida, simboliza su paso de este mundo al Padre 
(13,1), es decir, su muerte. Nótese, además, el modo de 
designar ésta: «reclinar la cabeza» como para dormir 
(19,30); también, la sepultura en el huerto-jardín y el 
sepulcro nuevo, por oposición al sepulcro-cueva de Lázaro, 
lugar de los muertos (11,38); los lienzos-sábanas y los 
aromas nupciales (19,39.40). El huerto, por otra parte, se 
encontraba ya en el lugar donde lo crucificaron (19,41). 

c) Jesús resucitado se hace presente en el centro del 
grupo de discípulos, no está sometido a las leyes del es¬ 
pacio. Habla a los suyos y les muestra sus manos y el 
costado. Estos son signos de identificación: es el mismo 
Jesús que ha muerto en la cruz; se subraya con ellos, por 
tanto, por una parte, la continuidad de la vida individual, 
y por otra, que su nueva realidad no deja de ser condi¬ 
ción humana. «Las manos» significan su potencia (3,34: 
El Padre ama al Hijo y todo lo ha puesto en su mano; 
cf. 13,3), el costado, su amor (19,34: Salió sangre y agua), 
la presencia de la gloria (sangre-amor demostrado) y la 
continua efusión del Espíritu (agua-amor comunicado), 
que lo constituyen santuario nuevo y definitivo (2,19-21). 
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En la tercera manifestación a los discípulos (21,1.14), 
Jesús sigue hablando a los suyos (21,5.6.10.12.15ss), toma 
el pan y el pescado y se lo reparte, evidente símbolo 
eucarístico. En el diálogo con Simón Pedro (21,15-19) se 
menciona una sola vez el nombre de Jesús (21,15), dán¬ 
dose mucho más relieve a la voz que a la persona: es una 
presencia a través de su voz. 


Revelación 
—> Verdad II. 


Rey 

—> Mesías IV. 



Sangre 

Gr. haima [6]. 

La sangre es símbolo de la vida (cf. Lv 17,11.14) y, en 
cuanto derramada, de la muerte violenta. Por sinécdoque, 
en paralelo con «carne» y «varón», denota al hombre 
(1,13: de una sangre cualquiera) (—> Carne I). 

En los demás casos designa la sangre de Jesús, como 
símbolo de su muerte violenta voluntariamente aceptada, 
la máxima manifestación de su amor. 

La sangre de Jesús es verdadera bebida, y, junto con 
su carne, que es verdadera comida (6,53.54.55.56), signi¬ 
fica la entera realidad de Jesús como don, su entrega has¬ 
ta la muerte por amor a la humanidad (6,53.54.55.56) 
(—> Carne II); el hombre, para tener vida, ha de asimi¬ 
larla. Es el alimento del banquete mesiánico de comunión, 
que sustituye a la celebración pascual judía. 

El hisopo con que se ofrece el vinagre a Jesús (19,29) 
alude a Ex 12,2lss; el hisopo se usó en Egipto para 
rociar las puertas con la sangre del cordero que libró a 
los israelitas de la muerte; ahora recoge la sangre del 
Cordero de Dios que da al hombre vida definitiva (19,30: 
el Espíritu) librándolo de la muerte-perdición (-> Muer¬ 
te III). 

En la cruz, al traspasar el costado de Jesús salen san¬ 
gre y agua, símbolos respectivamente de su amor al hom¬ 
bre (sangre derramada por él) y del Espíritu-amor que 
comunica como fruto de esa muerte (19,34; cf. 19,30) 
(—> Amor III). 


Seguimiento 
—> Discípulo I, VII. 


Señal 

Gr. sémeion [17], 

I. Significado. En Jn, «señal» es una acción realizada 
por Jesús que, siendo visible, lleva de por sí al conocí- 
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miento de una realidad superior. Supone la presencia de 
espectadores (12,37) y a su visibilidad corresponde en 
ellos la visión de la señal (2,23; 6,2.14.26). 

II. Las señales de Jesús. En las señales de Jesús se 
percibe una fuerza que muestra, por lo menos, la asisten¬ 
cia de Dios (3,2); un pecador, por estar separado de Dios, 
no podría realizarlas (9,31-33). 

El Mesías había de renovar las señales del éxodo; de 
ahí que, ante el gesto mesiánico de Jesús en el templo, 
«los Judíos» le piden una señal (2,18); en consecuencia, 
la declaración de los dirigentes al final de la actividad de 
Jesús (11,47: este hombre realiza muchas señales) los 
acusa a ellos mismos (cf. 7,31; 9,16; 12,37). En Cafar- 
naún, la multitud que comprende la pretensión mesiánica 
de Jesús le pide también una señal, con mención explí¬ 
cita de Moisés y del éxodo (6,30s). 

La señal mesiánica que propone Jesús a los dirigentes 
en el templo es la de su resurrección (2,19: Suprimid este 
santuario y en tres días lo levantaré), que manifestará su 
victoria sobre la muerte infligida por ellos y la presencia 
del amor de Dios (la gloria) accesible en él al hombre 
(—> Resurrección VI). 

A la multitud que le pide una señal mesiánica (6,30) 
Jesús responde que ya se ha verificado: ha sido su propia 
entrega a ellos en el don del pan. Jesús mismo es el pan 
de la vida (6,35) y es la señal: el nuevo maná (6,32s). 
Anticipa esta señal su entrega en la cruz, donde dará su 
carne y su sangre, las del Cordero de la nueva Pascua, 
para la vida del mundo (6,51.54ss). 

Juan Bautista, que no es el Mesías (1,20), no realiza 
ninguna señal (10,41); esto muestra el carácter mesiánico 
de las señales de Jesús. 

III. Las señales programáticas. En el curso de su acti¬ 
vidad realiza Jesús dos señales programáticas, que dan 
claves para interpretar la actividad que sigue. La primera 
es la de la boda en Caná (2,1-11), que presenta el obje¬ 
tivo de su misión en el ámbito de Israel con el motivo 
teológico de la sustitución de la alianza: Jesús sustituirá 
la antigua alianza basada en la Ley, por la nueva basada 
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en el Espíritu/amor leal (1,17) (^>Boda II; —>Agua II). 
Es «el principio de las señales» y en él Jesús manifiesta 
su gloria (2,11), su amor leal al hombre (1,14; —> Glo¬ 
ria II, IV). Por ser principio, comienzo y origen de todas 
las demás, da su clave de interpretación: en cada señal 
hay que descubrir la manifestación de su gloria-amor 
(cf. 11,4.40). La suprema manifestación de su gloria será 
su muerte en cruz (17,1), a la que alude ya en Caná 
(2,4: mi hora): en cada señal se anticipa el amor hasta 
el extremo (13,1) que Jesús va a mostrar en su muerte. 

La señal de Caná presenta así el programa de toda la 
vida de Jesús. Su aspecto teológico, sin embargo, la susti¬ 
tución de la alianza, se desarrolla en el primer ciclo (2, 
1-4,46a: el ciclo de las instituciones). En él se irán expo¬ 
niendo las diversas sustituciones que comporta la de la 
alianza: sustitución del templo (2,13ss-22), de la Ley 
(3,1-21), de los mediadores de la antigua alianza (3,22- 
4,3), del culto ritual (4,4-42). 

La segunda señal programática es la curación del hijo 
del funcionario real (4,46b-54). La «segunda señal» con¬ 
tinúa el «principio de las señales»: es una explicación de 
éste, en clave antropológica. De hecho, se realiza también 
desde Caná, pero su efecto no se produce en el círculo 
de la alianza-boda, sino fuera, en la humanidad, sin nin¬ 
guna alusión a religión o raza (Cafarnaún, lugar de pobla¬ 
ción mezclada); por eso no requiere la presencia física de 
Jesús (bajar a Cafarnaún), basta su mensaje de vida 
(4,50: logos). En esta señal explicita Jesús el efecto del 
amor manifestado en todas: dar vida al hombre enfermo 
y a punto de muerte (4,46b-54). Por otra parte, así como 
2,1-11 daba una clave positiva para interpretar las señales 
(la manifestación de la gloria), en 4,48 excluye Jesús otra 
clave de interpretación que falsearía su mesianismo: su 
gloria no va a manifestarse por medio de señales porten¬ 
tosas. Orienta así Jn al lector sobre la verdadera índole 
de lo narrado en los episodios siguientes. 

IV. La interpretación de las señales, a) Según la dis¬ 
posición del que la percibe, las señales pueden interpre¬ 
tarse como simples hechos (cf. 7,3: Esas obras que haces) 
o como verdadera señal. Sin embargo, las obras de Jesús 



Señal 


272 


son siempre señales, pues ellas dan testimonio de que es 
el enviado del Padre (5,36). 

b) No todas las interpretaciones que los espectadores 
dan de las señales corresponden a su verdadero sentido, 
por no aplicarse el verdadero criterio de interpretación. 
Así, ante el gesto mesiánico de Jesús en el templo, al que 
denuncia como idolátrico (2,16), los discípulos recuerdan 
un texto de la Escritura (2,17: la pasión por tu casa me 
consumirá), que interpretan de un celo como el de Elias: 
ven en Jesús un Mesías reformador, que utilizará la vio¬ 
lencia. 

Las señales que realiza Jesús en Jerusalén durante aque¬ 
llas fiestas de Pascua, que continúan el gesto del templo, 
provocan la adhesión de muchos; pero esta adhesión, ba¬ 
sada en una interpretación falsa (no en clave de gloria/ 
amor), hace que Jesús no se confíe a ellos (2,23-25). 

El fariseo Nicodemo, por su parte, deduce de las seña¬ 
les que Jesús es un Mesías-maestro (3,2) al servicio de la 
Ley, un reformador que se apoya en ella. Es incapaz de 
comprender las palabras de Jesús, que demuestran el pro¬ 
pósito de su amor expresado ya en Caná: la comunicación 
del Espíritu al hombre para sacarlo de su condición de 
«carne» (3,6). 

Las señales de Jesús con los débiles/enfermos, sacán¬ 
dolos de su postración (5,3ss), despiertan la esperanza de 
multitudes que lo siguen (6,2). En la cercanía de la se¬ 
gunda Pascua (6,4), la señal de los panes se interpreta de 
dos maneras: unos identifican a Jesús con «el Profeta 
que tenía que venir al mundo» (6,15), mayor que Eliseo 
(6,9: panes de cebada; cf. 2 Re 4,42-44); otros pretenden 
hacerlo rey, según la idea mesiánica tradicional de un jefe 
del pueblo (6,15). Esta segunda interpretación es recha¬ 
zada por Jesús, que se retira de nuevo al monte (6,15). 
Más tarde, la multitud lo busca por propio interés, no 
por el significado de la señal (6,26); de ahí el reproche 
de Jesús (6,36). 

En la cercanía de la tercera Pascua, la multitud sale de 
Jerusalén al encuentro de Jesús, atraída por la señal que 
ha realizado con Lázaro (12,18). La interpreta como señal 
mesiánica y aclama en Jesús al rey de Israel, un Mesías 
que ha de durar para siempre (12,34); interpretan «la glo- 
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ria del Hombre» (12,23) en clave de poder real y no 
aceptan al Mesías que da su vida por el pueblo (12,32; 
cf. 11,50; 18,14). 

c) Las señales de Jesús, expresiones todas de su amor, 
muestran su designio: terminar al hombre infundiéndole 
el Espíritu, la fuerza del amor (Caná); darle vida (4,50), 
integridad y libertad (5,8s), darle dignidad e independen¬ 
cia por el amor que se expresa en el compartir y en el 
servicio mutuo (6,10s); iluminarlo para darle su validez, 
identidad e independencia frente a su opresor (9,lss): 
todo esto incluido en el don de una vida que supera la 
muerte (ll,ls). Quiere llevar al hombre a su pleno des¬ 
arrollo, según el proyecto divino. 

Por el contrario, las interpretaciones que se proponen 
tienen por denominador común la dependencia de un 
líder: el Mesías reformador por la violencia (2,17) o con 
la Ley; el rey que asegura a sus súbditos el sustento 

(6.15) ; el que con su autoridad cambia la situación en 
favor de los oprimidos (12,12ss). Las ideologías, cuyo pro¬ 
totipo es la Ley (12,34), han hecho que el hombre renun¬ 
cie al deseo de ser libre. 

V. La gran señal. Como se anuncia en Caná (2,4: mi 
hora), la gran señal de Jesús será su cruz; por eso es ob¬ 
jeto de un testimonio particular y solemne (19,35: El que 
lo ha visto personalmente deja testimonio). La gloria-amor 
que se manifiesta en la cruz se simboliza por la sangre 
(el amor demostrado) y el agua (el amor comunicado, el 
Espíritu) que salen del costado de Jesús. Es la señal del 
Hombre levantado en alto, del que irradia la vida (3,14s). 
De ahí que la comunidad se identifique con el grupo que 
contempla su gloria (1,14; 17,24) y participa de ella 

(1.16) . 

La muerte-exaltación de Jesús integra y explica las se- 
fíales anteriores; una vez que el evangelista ha comple¬ 
tado la serie con esta última y gran señal, caracteriza su 
obra como un «libro de las señales» (20,30). 


Señor 

—>Dios I, IV. 
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Sumos sacerdotes 

—> Judíos. 



Templo 

Gr. to hieron, el templo [10]; ho naos, el santua¬ 
rio [3]; aulé, atrio [3]; stoa, pórtico [2]; ho topos, el 
lugar [17]; ho oikos, la casa [2]; proskuneó, dar culto, 
adorar [11]; proskunétés, el que da culto [1], 

I. Términos . El templo (to hieron) designa el entero 
recinto en que estaba incluido el santuario (ho naos) o 
capilla donde se localizaba la presencia de Dios; el recinto 
comprendía tres atrios (aulai) o patios sucesivos; al más 
exterior de ellos tenían acceso los paganos y era allí donde 
se instalaba el mercado de ganado y el cambio de mone¬ 
da (2,14-16). Los atrios estaban rodeados por pórticos 
(stoai), entre los que se menciona el de Salomón (10,22). 
En el AT se habla de «el atrio» (Sal 29,2; 96,8) o de 
«los atrios del Señor» (Sal 65,5; 84,3; 92,14, etc.), para 
designar el templo. 

Términos consagrados para designar el templo eran «el 
lugar» (4,20; 11,48; cf. Sal 24,3; 26,8; 76,2, etc.) y «la 
casa» (2,16.17; cf. Re 12,20; Sal 5,8; 26,8; 27,4, etc.). 

El verbo proskuneó significa «rendir homenaje» y se 
aplicaba al soberano o a Dios; de ahí «dar culto», «ado¬ 
rar»; cuando se expresa con un gesto, «postrarse» ante 
alguien. 

II. El templo de Jerusalén. Era el edificio consagrado 
al culto judío; a él se iba en peregrinación en las tres 
grandes fiestas del año (Pascua, Pentecostés, Chozas), de 
las que se mencionan en Jn la Pascua (2,13; 6,4; 11,55) 
y las Chozas (7,1; cf. 7,10) (—> Fiesta). 

El templo, edificado y dedicado por Salomón (1 Re 
6-8), había sucedido a la antigua «Tienda del Encuentro», 
santuario de Dios durante el éxodo (Ex 33,7-10); en él 
se manifestaba «la gloria», que revelaba la presencia de 
Dios (Ex 40,34-38; 1 Cr 5,14). El templo se definía como 
«la casa donde mora Dios, el lugar donde reside su glo¬ 
ria» (Sal 26,8) (—> Gloria I). 

Era el templo además el lugar donde se reunía el Gran 
Consejo (Sanedrín) o gobierno de Israel, presidido por el 
sumo sacerdote (11,47.49). En los pórticos del templo se 
encontraban las escuelas de la Ley, que atraían judíos del 
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mundo entero. Era, pues, el centro y símbolo de la insti¬ 
tución judías. La riqueza del templo y del tesoro era 
considerable. 

III. El tema del templo en el evangelio, a) El tema 
del templo recurre en todo el evangelio, bien de modo 
explícito, bien por alusión o por contraste con Jesús, nue¬ 
vo templo/santuario. Está íntimamente ligado al tema 
de «la gloria» (—> Gloria I, III). 

Comienza en el prólogo, con el uso del verbo «acam¬ 
par» (1,14), que alude a la tienda del Encuentro del 
Exodo, llena de la gloria de Dios (1,14; cf. Ex 40,34-38). 
Se anuncia, pues, desde el principio la sustitución del 
templo por la persona de Jesús, la Palabra/proyecto he¬ 
cho hombre. 

b) La primera mención del templo se encuentra en 
2,13; Jesús encuentra que el lugar destinado a ser «la 
casa de su Padre» ha sido corrompido por los dirigentes 
y convertido en una «casa de negocios». Lo denuncia así 
como templo idolátrico, donde el dinero (cf. 8,20: el teso¬ 
ro del templo) ha suplantado a Dios. 

En relación con el carácter idolátrico del templo está la 
determinación «de los Judíos», aplicada a la purificación 
(2,6) y a las fiestas (2,13; 6,4; 11,55: la Pascua; 5,1: 
una fiesta; 7,1: las Chozas), contra el uso del AT, donde 
se habla siempre de «la Pascua del Señor» (Ex 12,11. 
48, etc.; 2,13 nota); paralelamente, la de «el atrio del 
sumo sacerdote» (18,15), representante del falso dios 
(—> Enemigo III), por oposición a «el atrio del Señor» 
(vse. antes I). 

De hecho, el culto que en él se celebra es una explo¬ 
tación del pueblo (2,14-16: vendedores, cambistas). De 
ahí el gesto mesiánico de Jesús, que expulsa a las ovejas, 
figura del pueblo (2,15). Se hace explícita en este pasaje 
la sustitución del antiguo santuario por Jesús-hombre (el 
cuerpo), según la alusión ya hecha en 1,14 (2,19.21). Las 
autoridades del templo, al darle muerte (19,15.16.21: los 
sumos sacerdotes), condenarán su propio templo a la ruina 
(2,19; cf. 11,48). 

c) En el episodio de la samaritana se anuncia la des¬ 
aparición del culto propio de los templos, lo mismo del 
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samaritano que del de Jerusalén, sustituidos por el nuevo 
culto con Espíritu y lealtad (el amor leal) (4,23.24). 
Vse. después IV. 

d) Se alude al templo al mencionar los cinco pórticos 
de la piscina (5,2; c£. 10,23). Se trata aquí del templo 
en cuanto centro de enseñanza e imposición de la Ley, 
que domina la ciudad entera (pórticos) y causa la postra¬ 
ción del pueblo (5,3). Se alude de nuevo al templo, como 
institución que encierra a todo el pueblo, con la mención 
de «el lugar» (cf. 4,20) donde había mucha gente (5,13), 
para llegar a mencionarlo explícitamente a continuación 
(5,14); Jesús advierte al hombre curado del peligro que 
corre quedándose en él, es decir, manteniendo su adhe¬ 
sión a la institución judía (—> Pecado IVb). 

Por contraste, se menciona en 6,10 «el lugar» donde 
está Jesús con los suyos; es él en quien habita la gloria, 
el amor leal, quien crea el lugar donde brilla la presencia 
de Dios; allí está la promesa de fecundidad y de vida 
(había mucha hierba en el lugar). 

e) El gran episodio del templo se encuentra en los 
caps. 7-8 con ocasión de la fiesta de las Chozas. Jesús, 
por primera vez, enseña en el templo (7,14.28; 8,20), 
oponiendo su enseñanza a las de las escuelas oficiales. En 
medio de las ceremonias de la fiesta (—-> Fiesta VI), decla¬ 
ra ser el nuevo templo, del que brotarán los torrentes de 
agua viva anunciados por Ezequiel (47,1-12). La incom¬ 
patibilidad entre el antiguo templo, cuyo santuario es el 
tesoro (8,20) y el dios «el Enemigo» (8,44) (-^Enemi¬ 
go II), y Jesús, el santuario del Padre (2,19.21), único 
Dios verdadero (17,3), se manifiesta en la tentativa de 
apedrearlo y su salida del templo (8,59). 

Es clara la alusión al templo y el propósito de Jesús 
de sacar al pueblo de la institución explotadora en la 
alegoría del pastor (10,lss) (—> Pastor lile). 

f) La última mención del templo aparece con ocasión 
de la fiesta de la Dedicación (10,22-39). Los dirigentes 
judíos (cf. 2,19), que pretenden arrancarle una declaración 
mesiánica, intentan de nuevo apedrear a Jesús (10,31-33). 
Jesús no tendrá en adelante más relación con el templo; 
lo mencionará únicamente ante Anás, como escenario de 
su actividad pasada (18,20). 
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El tema, sin embargo, continúa, pero referido al nuevo 
y verdadero templo. En 17,22, afirma Jesús que ha co¬ 
municado a los suyos la gloria que el Padre le había 
dado: constituye a su comunidad en nuevo santuario, 
donde él es el centro del que irradia la gloria (17,24). 

Aparece claramente el tema en la cruz, donde se mani¬ 
fiesta la gloria en todo su esplendor, al dar Jesús su vida 
voluntariamente venciendo el odio mortal de sus enemi¬ 
gos (19,28-30); también el símbolo del agua que sale de 
su costado traspasado es cumplimiento de su invitación 
anterior (7,37-39) y verifica la profecía de Ezequiel sobre 
el templo definitivo. 

g) Se alude al templo por última vez en la escena de 
la visita al sepulcro, 20,7: Y el sudario... aparte, envol¬ 
viendo determinado lugar. El sudario, símbolo de muerte, 
está lejos de los lienzos/sábanas nupciales preparadas para 
Jesús; envuelve «determinado lugar»: al matar a Jesús, 
los dirigentes han atraído la muerte sobre su propio tem¬ 
plo; se cumple así lo dicho en 2,19. 

Los discípulos comprendieron después de la resurrec¬ 
ción que Jesús es el nuevo santuario de Dios (2,21), al 
recibir de él Espíritu/gloria (20,22). 

IV. El nuevo culto. En correspondencia con la susti¬ 
tución del templo está la del culto. A los antiguos cultos 
rituales sucede el culto «con Espíritu y lealtad» (4,23.24), 
el único que el Padre acepta y busca (4,23). Siendo Dios 
Espíritu (4,24), es decir, fuerza de amor que impulsa a 
la actividad, el culto que desea es que el hombre, vivi¬ 
ficado por su Espíritu (1,33: va a bautizar con Espíritu 
Santo; 20,22: Recibid Espíritu Santo) secunde su impulso 
con la actividad del amor (cf. 1,14.17: kharis kai alétheia, 
y 4,23.24; en pneumati kai alétheia). Dar culto al Padre 
consiste, por tanto, en hacerse semejante a él por la prác¬ 
tica del amor leal, que comunica vida; se opone al culto 
que da muerte y es contrario a la verdad (8,44: homici¬ 
da, mentiroso; 16,2). 

La postración del ciego curado ante Jesús después de 
su adhesión a él (9,38) significa precisamente la conse¬ 
cuencia de esa adhesión, su compromiso de practicar el 
nuevo culto con Espíritu y lealtad. Se postra ante Jesús 



279 


Testimonio 


porque la obra de Jesús en él ha manifestado que su acti¬ 
vidad es la del Padre (9,4: las obras del que me envió) 
y que el Padre está presente en Jesús (10,30: Yo y el 
Padre somos uno), el nuevo templo donde brilla la glo¬ 
ria/amor. 

Los griegos que iban a dar culto en Jerusalén con oca¬ 
sión de la Pascua se desvían de su camino para encontrar 
a Jesús (12,20s). La atracción que éste ejerce aleja del 
culto antiguo. 


Testimonio 

Gr. marturia [14]; martureó, declarar, dar testimo¬ 
nio [33]. 

I. Significado de los términos. El significado de los 
términos marturia, martureó es «declaración, declarar»; en 
ciertos contextos la declaración constituye un testimonio 
a favor o en contra de alguien (5,31ss; 10,25; 7,7: testi¬ 
monio en contra, denuncia) o bien expone la experiencia 
personal y directa (1,32.34; 3,11.32; 8,14; 13,21; 18,37; 
19,35; 21,24). 

El testigo puede usar como lenguaje las palabras (5,31; 
8,13s, etc.) o las obras; así da el Padre testimonio de 
Jesús (5,37). 

II. El testimonio de Juan. El primer testimonio que 
aparece en el evangelio es el de Juan Bautista (l,7s.l5. 
19.32.34). En términos metafóricos se describe primero 
como «dar testimonio de la luz» (l,7s), que, más adelan¬ 
te, se identifica con el Mesías, Jesús. Su objeto es que 
todos lleguen a creer (1,7). 

Su testimonio (1,19) tiene una parte negativa, recono¬ 
cer que no era él el Mesías, Elias ni el Profeta (í,20s.25; 
cf. 1,8: No era él la luz), y otra positiva (1,29-34), des¬ 
cribir la calidad y misión del Mesías Jesús. El testimonio 
nace de su experiencia personal (1,32: He contemplado) 
de la bajada y permanencia del Espíritu sobre Jesús 
(l,32s) y declara en consecuencia que Jesús es «el Hijo 
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de Dios» (1,34). Este testimonio sigue resonando en la 
comunidad cristiana (1,15), que lo ve confirmado por la 
experiencia del amor recibido (1,16). 

III. Testigos en favor de Jesús. El testimonio de Juan 
Bautista acerca de Jesús era verdadero (10,41) y en favor 
de la verdad (5,34); siendo, sin embargo, un testimonio 
humano, Jesús no se apoya en él para demostrar su mi¬ 
sión (5,34). 

Otro testimonio en favor de Jesús, que viene del pasa¬ 
do, es la Escritura (5,39), a la que se atribuía autoridad 
divina; de hecho, ella contiene el mensaje del Padre 
(5,38), que Jesús cumple (8,55); esto hace de ella un 
testigo en su favor. 

Sin embargo, para demostrar el origen divino de su 
misión Jesús aduce como único testimonio la calidad de 
sus obras, hechas en favor del hombre (5,36; 10,25); a 
ellas remiten sus palabras (10,37s; 14,11). Sus obras son 
testimonio decisivo y último, pues, por comunicar vida 
y libertad al hombre, son testimonio del Padre mismo 
(5,37) (■—> Padre III). Las obras, que son al mismo tiem¬ 
po suyas y del Padre, son la voz simultánea de dos testi¬ 
gos; así el testimonio es válido (5,31s; cf. 8,18). 

IV. El testimonio de Jesús. Para expresar su concien¬ 
cia mesiánica, el testimonio de Jesús es válido y el único 
posible, pues se basa en su experiencia interior por la 
que conoce su origen y su misión (8,12.14): por el Espí¬ 
ritu que reside en él (1,32) sabe ser el Hijo, heredero 
universal del Padre (3,35; 13,3), poseer la vida y dispo¬ 
ner de ella, como el Padre (5,26); de ahí su invitación a 
seguirlo y participar de esa vida (8,12). Así, da testimonio 
Jesús «de lo que ha visto y oído» (3,11.32). Aunque esta 
conciencia de Jesús es anterior a su actividad (l,32s.51), 
para invitar a la adhesión la expresa solamente después 
de haber apelado al testimonio del Padre en sus obras 
(5,36s). Uno de los modos de describir su misión como 
Mesías es «dar testimonio de la verdad»: en su persona 
y actividad manifiesta la verdad de Dios, su amor incon¬ 
dicional al hombre, y la verdad del hombre, la obra del 
amor de Dios que realiza en él su proyecto creador (18, 
37) (—> Verdad Ha). 
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Por contraste, las obras de Jesús constituyen una denun¬ 
cia de las obras perversas del «mundo» (7,7). Jesús con¬ 
firma la denuncia con sus palabras (2,16; 8,28.40ss; 
9,39-10,13) (—> Obra V). 

V. Resistencia al testimonio de Jesús. La mayoría de 
los hombres no aceptan ese testimonio (3,32), en particu¬ 
lar los fariseos, partidarios de la Ley (3,11). Aceptar el 
testimonio de Jesús lleva al compromiso en favor del 
hombre (—> Mandamiento V). La veracidad del testimo¬ 
nio de Jesús viene confirmada por la experiencia del Espí¬ 
ritu, principio de vida, que la práctica de sus exigencias 
comunica sin medida (3,34) (—> Espíritu Ve). La expe¬ 
riencia de vida da al que las acepta la certeza de que Je¬ 
sús es el enviado de Dios; reconociendo la lealtad del 
amor de Dios, hace definitiva su adhesión (3,33; 17,8). 

VI. El testigo de la gloria. Al pie de la cruz, el tes¬ 
tigo da testimonio solemne de «lo que ha visto» (19,35). 
Declara así haberse cumplido la misión del Mesías anun¬ 
ciada al principio por Juan Bautista (1,29.34). «Lo que 
ha visto» es la sangre y el agua que brotan del costado 
de Jesús (19,34): describe con estos símbolos su expe¬ 
riencia del amor de Jesús (sangre) y la fuerza del amor 
que le comunica (agua-Espíritu). Deja su testimonio para 
que otros lleguen a creer. 

La comunidad que lee este evangelio se hace garante 
del testimonio del evangelista, que abarca la obra entera 
(21,24). Con ello testimonia su aceptación del mensaje 
transmitido por él y los efectos que experimenta. Tam¬ 
bién ella da testimonio de su propia experiencia. 

VIL El Espíritu y los discípulos, testigos de Jesús. 
En la comunidad, el Espíritu da testimonio de Jesús 
(15,26) Mesías e Hijo de Dios (cf. 20,31). Los discípulos, 
a su vez, lo dan en medio del mundo (15,26; la condi¬ 
ción es «estar con Jesús desde el principio», es decir, 
aceptar su vida e itinerario terrenos y tomarlos como nor¬ 
ma (15,27). El contenido del testimonio no es el enun¬ 
ciado de una verdad, sino la persona misma de Jesús 
vivo, cuya presencia se percibe por «sus obras»: la trans- 
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formación que produce con el Espíritu en los que le dan 
su adhesión (3,6). 

La experiencia es intransferible: el testigo no puede 
imponer la suya propia, sólo invitar a encontrarse con 
Jesús para participar de ella. 

«El mundo» ofrecerá la misma resistencia al testimo¬ 
nio/mensaje de los discípulos, que había ofrecido al de 
Jesús (15,18-16,4.33). 


Tierra 

—>Betania lie; Discípulo IX; Libertad VI. 


Tiniebla 

Gr. skotia [8]; skotos [1]; nux, noche [6]. 

I. Significado de la metáfora . «La tiniebla» no signi¬ 
fica en Jn la mera ausencia de luz; tiene siempre un ca¬ 
rácter maléfico y presenta dos aspectos: a) La tiniebla 
como entidad activa y perversa que pretende extinguir la 
luz de la vida (1,5) y así impedir la visión del proyecto- 
de Dios sobre el hombre (1,4: el proyecto contenía vida). 
La tiniebla se opone a la vida en la línea del conocimien¬ 
to (luz = verdad; cf. 1,7: dar testimonio de la luz; 5,33: 
de la verdad); se define, por tanto, como una ideología 
contraria al designio creador y que, al ser aceptada, sofoca 
en el hombre la aspiración a la plenitud de vida. Se iden¬ 
tifica así con «la mentira» (8,44), la ideología propuesta 
por el círculo de poder y que nace de la ambición de 
riqueza y afán de gloria humana. La tiniebla produce en 
el hombre la ceguera (ocultamiento del designio de Dios), 
impidiéndole realizarse. El designio de Dios es la expre¬ 
sión de su amor al hombre: la tiniebla deforma la imagen 
de Dios, proponiendo un dios exigente, que no ama al 
hombre, sino que lo somete. 
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b) La tiniebla como ámbito de oscuridad o ceguera 
creado por su acción, donde el hombre se encuentra pri¬ 
vado de la experiencia de la vida y no conoce el designio 
de Dios sobre él (5,3: ciegos, 9,lss). 

Para la relación entre Enemigo, mundo y tiniebla, 
vse. —> Enemigo V. 

II. Correspondencias y equivalencias, a) Los dos as¬ 
pectos, activo y local, de la tiniebla corresponden a los 
del «mundo/orden injusto» (—> Mundo Id). La tiniebla 
designa la ideología que impone un orden injusto y lo 
justifica: es la mentira institucionalizada; «el mundo/ 
orden este», o estructura social que en ella se apoya, es 
la violencia institucionalizada. En su aspecto local, la 
tiniebla señala el ámbito donde la aspiración de vida está 
reprimida por la mentira; el mundo, donde lo está por 
la fuerza. 

Tanto «el mundo» como «la tiniebla» tienen una con¬ 
notación universal. Por eso, aunque en el evangelio se 
aplican a la circunstancia judía, valen igualmente de todo 
sistema opresor. 

A estos significados de «tiniebla» y «mundo» corres¬ 
ponden en el evangelio diversas expresiones o hechos 
narrados. 

b) Pertenece a la tiniebla (12,35) o mentira la con¬ 
cepción de un Mesías dominador que usa la fuerza para 
implantar el reinado de Dios. Tal es la interpretación de 
los maestros de la Ley (12,24); con ella ciegan al pueblo 
(12,40), impidiéndole reconocer como Mesías y dar la 
adhesión a Jesús (12,34.37), en quien se manifiesta el 
amor salvador de Dios (12,23.32.37). El ciego de naci¬ 
miento representa al hombre que ha vivido siempre en el 
ámbito de la tiniebla/mentira y nunca ha descubierto el 
proyecto de Dios sobre él; mientras el ciego no era cul¬ 
pable de su situación (9,2-3), son los fariseos/Judíos 
(cf. 9,14.18) los culpables (9,41): su pecado consiste pre¬ 
cisamente en proponer «la mentira», es decir, el concepto 
de un Dios que en nombre de la Ley se opone a la inte¬ 
gridad del hombre (9,16.24); es una mentira consciente, 
pues tenían la posibilidad de ver (9,41), ya que en la 
Escritura se contenía el mensaje de Dios en favor del 
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pobre y del oprimido, al que ellos han sido infieles (5,37s) 
(—» Palabra Ilb; —» Pecado IVc). También la mención de 
«ciegos» en la muchedumbre de enfermos en la piscina 
(5,3) remite a la tiniebla/mentira: la del templo (5,2: 
pórticos) que domina al pueblo con la enseñanza de la 
Ley (5,2: los cinco pórticos). Se expresa de otro modo la 
mentira que propone el sistema opresor en las acusacio¬ 
nes contra Jesús: hacerse igual a Dios (5,18), hacerse 
Dios (10,33); hacerse hijo de Dios (19,7): al considerar 
tales expresiones como blasfemia (10,36) se oponen direc¬ 
tamente al proyecto creador (1,1c: un Dios era el pro¬ 
yecto). Para otros casos de mentira, vse. —» Verdad He. 

III. La opción entre la luz y la tiniebla. La luz-vida 
(Jesús) y la tiniebla-muerte (el orden injusto) son ámbi¬ 
tos irreconciliables entre los que el hombre tiene que 
optar (3,19; 8,12). 

El hombre que vive en la tiniebla, al descubrir la luz 
(la verdad: el Dios-amor, visible en Jesús, que comunica 
vida al hombre), puede optar por ella o preferir quedarse 
en el ámbito de la tiniebla (la mentira: el dios que se 
desentiende del hombre y permite o justifica la opresión). 
La opción depende de la conducta anterior del hombre: 
quien «practica la lealtad» (= el amor leal) con los de¬ 
más abandona la tiniebla y se acerca a la luz, con la que 
ya estaba en sintonía por su modo de obrar (3,21); quien 
«actuaba con bajeza», por su modo de obrar perverso, 
no se acerca a la luz para que no se descubran y conde¬ 
nen sus acciones, llegando a odiar la luz; es decir, pre¬ 
fiere el ámbito donde los hombres están cegados por la 
falsa ideología y no se dan cuenta de su injusticia (3,19s); 
esa opción es su propia sentencia de muerte (3,18s) 
(—»Pecado Illa; —> Juicio I). En otras palabras, quien 
está a favor del hombre está preparado para dar su adhe¬ 
sión a Jesús; el opresor o explotador del hombre le ne¬ 
gará la adhesión (—> Fe Villa). 

Para salir de la zona de la tiniebla-muerte hay que se¬ 
guir a Jesús, la luz del mundo (8,12; 12,46); el segui¬ 
miento añade a la adhesión la actividad en favor del 
hombre (—> Discípulo VII); el que lo sigue tendrá la 
luz de la vida, es decir, poseerá la vida y ella será su luz 
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I (1,4). La misma realidad se expresa como «pasar de la 
muerte a la vida» (5,24) (—> Mesías Va). 

Los discípulos que se dejan capturar por la tiniebla 
dejan de seguir a Jesús (6,17: los que pretenden hacerlo 
rey rechazando el amor de Dios que Jesús ha mostrado 
en su servicio; cf. 6,11). Quien camina en la tiniebla está 
i ciégo y no sabe a dónde va (12,35), sin saberlo es llevado 
a la muerte. Es el Espíritu el que señala su itinerario 
al hombre (3,8). 

María Magdalena, figura de la comunidad, por creer 
que Jesús está muerto (no conoce a Dios dador de vida), 
camina en la tiniebla, aunque es ya de mañana (20,1). 

IV. La noche. —> Luz IV. 


Tomás 

Gr.-aram .,Thomas [7]; trad. gr. Didumos, Mellizo [3]. 

De los cuatro momentos en que aparece Tomás en el 
evangelio (11,16; 14,5; 20,24.26.27.28; 21,2), en tres se 
traduce su nombre: «Mellizo» (11,16; 20,24; 21,2). Esto 
indica una intención teológica del evangelista. Tomás es 
aquél que reproduce los rasgos de Jesús por su prontitud 
a morir con él (11,16). Estima, sin embargo, que la muer¬ 
te es el fin de todo (14,5), no sabe que la de Jesús es 
i su paso al Padre (13,1). De ahí su incredulidad en la 
| resurrección, que le atestigua la comunidad (20,25). Para 
aceptar la identidad del resucitado con el Jesús que él 
había conocido exige una prueba personal y exclusiva. No 
i es capaz de distinguir en la nueva condición de la comu¬ 
nidad la acción de Jesús vivo y presente, no reconoce en 
ella la obra del Espíritu (cf. 20,22). 

En esta ocasión (20,24) se le llama «uno de los Doce» 
(—> Discípulo V), indicando así que permanece en la épo¬ 
ca anterior a la muerte de Jesús (los Doce = la comuni¬ 
dad en cuanto heredera de Israel), ignorando el horizonte 
que ésta ha abierto y los efectos universalistas del don 
del Espíritu (19,23-24; cf. 21,2: los siete, la comunidad 




Tomás 


286 


en cuanto abierta a todos los pueblos). Espera encontrar 
un Jesús como el que conoció antes de la muerte, no el 
Jesús exaltado en su muerte y dador del Espíritu. 

Jesús, presente en la comunidad, acepta someterse a la 
experiencia que pedía Tomás (20,27), pero le dirige un 
reproche: su experiencia tiene menos valor que la de 
aquellos que son capaces de descubrir la presencia de Je¬ 
sús en el amor fraterno (20,29) (—> Visión V). La fór¬ 
mula que utiliza Tomás: Señor mío y Dios mío (20,28), 
sintetiza la fe de la comunidad, describiendo a Jesús 
como el Hombre (Señor mío) y el Dios engendrado (1,18) 
en quien está presente el Padre (Dios mío; cf. 20,17) 
(—> Dios IV). 

El que era «uno de los Doce» (20,24) aparece a conti¬ 
nuación integrado en el grupo de los siete (21,2) (_> Nú¬ 
meros Vlld). Sigue siendo «el Mellizo», dispuesto a mo¬ 
rir con Jesús, pero sabiendo ya, gracias a su experiencia 
anterior, que la vida supera la muerte, y que el pueblo 
mesiánico desborda los límites de Israel. 



Unidad 

I. Expresiones de la unidad, a) Para designar la uni¬ 
dad usa Jn varias expresiones. En primer lugar hen einai 
(ser uno), to hen (lo uno/la unidad); «ser uno» se dice 
de Jesús y el Padre (10,30: Yo y el Padre somos uno); 
la misma unidad ha de existir también entre los discípu¬ 
los (17,11: que sean todos uno) y es igual a la que existe 
entre Jesús y el Padre 17,11: Para que sean uno como 
lo somos nosotros); en ella consiste la realización de los 
discípulos (17,23: Para que queden realizados alcanzando 
la unidad; gr. eis to hen). 

Esta unidad se explica con una segunda fórmula corre¬ 
lativa, 17,21: que sean todos uno —como tú, Padre, estás 
identificado conmigo y yo contigo — (gr. kathós su, pater, 
en emoi kagó en soi), donde la compenetración espacial 
que se indica (lit. tú en mí y yo en ti) expresa la unidad 
como la identificación que produce el amor, la comunidad 
de Espíritu (—> Amor V). Así en varias ocasiones: 10,38; 
14,10.11. Se describe también la identificación en forma 
escalonada: Yo identificado con ellos y tú (el Padre) con¬ 
migo (17,23). La fórmula más completa se encuentra en 
14,20: Aquel día experimentaréis que yo estoy identifica¬ 
do con mi Padre, vosotros conmigo y yo con vosotros. 
Resulta así Jesús el centro donde se verifica la unidad de 
Dios con los hombres (cf. 1,51). 

«Lo uno» es la expresión que sustituye en Jn a la de 
«el reino de Dios», usada solamente en 3,3.5 (—> Dios II). 

b) Ya desde el encuentro de Jesús con los dos prime¬ 
ros discípulos se insinúa esta unidad por el uso del verbo 
menó (quedarse, habitar, vivir). Así como el Espíritu se 
queda en Jesús (1,32: emeinen ep’auton; 1,33: menon 
ep’auton), los discípulos preguntan a Jesús dónde vive 
(1,38: pou meneis); ellos, a su vez, se quedan a vivir con 
Jesús (1,39: emeinan par'auto); es decir, el Espíritu, pre¬ 
sencia del Padre, permanece en Jesús (= el Padre identi¬ 
ficado con Jesús), Jesús permanece en el Espíritu (= Je¬ 
sús identificado con el Padre), los discípulos permanecen 
con Jesús (= identificados con Jesús) (—> Discípulo Illa; 
—> Andrés). 

c) Esta unidad es el fruto de la muerte de Jesús (11, 



Unidad 


288 


51 s: Profetizó que Jesús iba a morir por la nación y no 
sólo por la nación, sino también para reunir «en uno» 
[eis w hen] a los hijos de Dios dispersos), el solo hom¬ 
bre que muere por el pueblo (11,50; 18,14), el único 
pastor que constituye así el único rebaño (10,16). 

El «uno» que es el fruto de la obra de Jesús se expre¬ 
sa en Jn con una expresión neutra «todo lo que el Padre 
me ha entregado» (6,39; 10,29; 17,2.11b.12.14), que de¬ 
nota a la comunidad (cf. 17,9; 18,9) como un todo indi¬ 
visible; está en probable relación con el neutro pneuma 
«hombre-espíritu» que nace del Espíritu (3,6: to ge gen- 
némenon ek tou pneumatos pneuma estin; cf. 7,39: oupó 
en pneuma). Una expresión de unidad de los discípulos 
con Jesús en contexto de petición es «en unión conmigo» 
(gr. en tó onomati mou: 14,13.14; 15,16; 16,23.24.26). 

II. Jesús , uno con el Padre. La unidad de Jesús con 
el Padre (10,30), su identificación con él (10,38), está 
demostrada por su actividad, que es la del Padre (10,38), 
cuyas obras realiza (5,17.30.36; 10,25). Esta unidad pro¬ 
cede de la comunidad de Espíritu (l,32s), dinamismo 
común de amor que unifica su actividad con la del Padre 
(—> Amor IVb). 

III. La unidad de los discípulos en Jesús. El objetivo 
último de la oración de Jesús es que los discípulos sean 
uno de modo comparable a como lo son él y el Padre 
(17,11.21.22.23). Para ello, les comunica «la gloria» que 
él había recibido (17,22), el Espíritu (el amor leal) (—> Es¬ 
píritu IV; —> Gloria V); éste produce la unión de amor 
que lleva a la identificación con Jesús; como sucede en 
él respecto al Padre, la identificación se traduce en la 
común actividad (cf. 9,4). 

La unidad que deben alcanzar los discípulos significa 
su plena realización (17,23): ésta no puede llegar a su 
término más que en el seno de la unidad. El proyecto de 
Dios no se limita, por tanto, a la realización del indivi¬ 
duo; como consecuencia lógica del dinamismo del amor 
que realiza a cada uno, acaba en la constitución de la uni¬ 
dad perfecta entre los hombres. 

Jesús unifica a la comunidad siendo su centro, de don- 
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| de irradia la gloria/Espíritu del que todos participan 
(17,24). Se expresa esta unión con la imagen de la vid, 
• símbolo de la nueva comunidad humana que sustituye al 
antiguo pueblo (15,1: la vid verdadera), en la que todo 
miembro recibe la vida directamente de Jesús (15,5). Per- 
, manecer unidos a Jesús (15,4) significa permanecer en el 
| ámbito de su amor (15,9) por la actividad en favor del 
¡ hombre (15,10: sus mandamientos) (—> Mandamiento IV). 

La identificación entre Jesús y los suyos es al mismo 
tiempo unión con el Padre que es uno con Jesús (10,30; 
17,22) y está identificado con él (10,38; 17,23). El Espí¬ 
ritu dará a los discípulos la experiencia interior de esta 
unidad (14,20). A nivel individual se expresa como la 
compañía del Padre y de Jesús en la vida del discípulo 
(14,23) (—» Amor Ve). 

IV. La unidad como misión. La unidad de los discípu¬ 
los será la que permita al mundo llegar a creer que Jesús 
es el enviado de Dios (17,21) y que su amor está presen¬ 
te en la humanidad (17,23). La existencia de la unidad, 
es decir, de la comunidad donde reina el amor sin límite, 
es, por tanto, elemento primario de la misión. Desde 
Jesús, centro de la comunidad, irradia la gloria (17,22), 
es decir, la presencia activa del Padre; al asociarse a esa 
fuerza de amor, la comunidad continúa en unión con Je¬ 
sús la actividad del Padre en favor del hombre (9,4: Te¬ 
nemos que trabajar realizando las obras del que me 
mandó); de ella nace la fe del mundo (—>Obra IV; 

Fruto III). 


19 




Verdad 

Gr. alétheia [25], aléthés [14], aléthinos [9], alé- 
thós [7]. 

I. Significado de los términos. El término alétheia 
corresponde al hebr. 5 emet, cuyo sema central es el de 
«firmeza, seguridad», y adopta sus mismas acepciones. 
Según los contextos, significa «verdad» (8,32; 18,37) o 
«fidelidad/lealtad» (1,14.17; 4,23.24); este último signi¬ 
ficado se encuentra, sobre todo, cuando forma hendíadis 
con otro sustantivo (1,14.17: kharis; 4,23.24: pneuma); 
vse. después, III. 

Correspondientemente, el adj. aléthés puede significar 
«verdadero» (10,41; 19,35; 21,24), «leal/fiel» (3,34: de 
una conducta), «válido» (5,31.32: de un testimonio). 

El adj. aléthinos, «verdadero, auténtico», puede usarse 
para indicar la excelencia de una realidad en comparación 
con otra que es sólo figura, anuncio o anticipación de la 
primera (1,9: la luz; 4,23: los adoradores; 6,63: el pan 
del cielo; 15,1: la vid); en otros casos, se opone simple¬ 
mente a «falso» (4,34: refrán; 8,16: juicio; 17,3: Dios; 
19,35: testimonio). 

El adv. aléthós, como aléthinos, se opone a «falso» 
(1,48; 4,42; 6,14; 7,40; 8,31) o tiene sentido intensivo 
(7,26; 17,8: con ginoskó). 

II. Alétheia = verdad. 

a) Contenido. «La verdad» designa, en primer lugar, 
la realidad divina en cuanto se manifiesta y puede ser 
conocida por el hombre. Lo que el hombre percibe de 
ella es un amor sin límite (3,16: Asi demostró Dios su 
amor al mundo, llegando hasta dar a su Hijo único); ese 
amor es, por tanto, la verdad de Dios. A esto corresponde 
la definición: Dios es Espíritu (4,24), es decir, fuerza y 
actividad de amor (—> Espíritu II). 

El amor leal (1,14) o Espíritu, que es la verdad de 
Dios, es la actividad vivificante (6,63) propia de la vida: 
la realidad divina es, por tanto, una vida que se define 
por la actividad del amor y se manifiesta en ella. Es así 
la verdad, como su símbolo «la luz», el resplandor, la 
evidencia de la vida (1,4). 

Objeto primario del amor de Dios a la humanidad es 
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Jesús, a quien comunica la plenitud de su gloria (= amor 
leal, Espíritu) (—> Gloria II). Esta comunicación realiza 
en Jesús el proyecto divino sobre el hombre (1,1c; 1,14: 
la Palabra/el Proyecto se hizo hombre) (—> Creación IV), 
haciendo de él el modelo de Hombre (el Hijo del hom¬ 
bre) (—>Hijo II), y así el Hijo de Dios (1,34). 

Jesús es la verdad (14,6) por residir en él plenamente 
la realidad divina (el Espíritu-amor), que ha realizado en 
él la plenitud de la realidad humana. Con su actividad 
en favor del hombre (10,37s), que manifiesta el amor de 
Dios, revela al mismo tiempo la verdad sobre Dios y so¬ 
bre el hombre. 

Pero es en la cruz, el momento («la hora») de su obra 
suprema, cuando tiene lugar la revelación plena (Jesús lu¬ 
gar de la teofanía; cf. 12,28) (—> Gloria IV). Su muerte 
voluntaria muestra quién es Dios: el Padre que ama gra¬ 
tuitamente (kharis) y hasta el extremo (alétheia) al hom¬ 
bre; al mismo tiempo revela lo que es el hombre según 
el proyecto de Dios: el Hijo que es capaz, como el Padre, 
de un amor gratuito hasta el límite (dar la vida, 15,13; 
cf. 1,17: he kharis kai he alétheia). La «verdad» o reali¬ 
dad de Dios y del hombre es, por tanto, la misma: el 
amor gratuito y fiel. La alétheia es así la fidelidad del 
amor; resalta en ella su sema fundamental «firmeza», 
«seguridad»: la firmeza y seguridad última es la fidelidad 
del amor de Dios (el Padre), manifestada en la muerte 
de Jesús (el Hijo) (—^ Creación IVb). 

b) Conocimiento de la verdad. Siendo la verdad la 
vida divina presente y activa (amor leal) en Jesús (5,26), 
para conocerla el hombre ha de entrar en contacto con 
ella experimentando en sí mismo los efectos de ese amor. 
Así, la verdad, desde el punto de vista del que la conoce, 
se identifica con la experiencia de vida que produce en 
él el Espíritu (principio de vida) recibido de Jesús, en 
cuanto esa experiencia es consciente y de algún modo 
formulable (8,32). Ella descubre al hombre la verdad so¬ 
bre Dios, al que conoce como al Padre que lo ama sin 
límite, y la verdad sobre sí mismo, comprendiendo la 
meta a que lo llama el proyecto de su amor, realizado 
en Jesús. Tal es la iluminación que produce conocer la 
verdad. 
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El Espíritu que infunde Jesús es «el Espíritu de la 
verdad» (15,26; cf. 14,17; 16,13; 20,22) o «de la leal¬ 
tad» (el amor leal) según la doble acepción del término 
alétheia (cf. 4,23.24): la verdad se identifica con el amor; 
él produce esa experiencia de vida que ilumina al hom¬ 
bre; al ser recibido de Jesús, y transmitir lo que procede 
de él (16,14), identifica con Jesús, la Verdad (14,20). 

La verdad, experiencia del Espíritu, es experiencia de 
Dios (4,24); Dios no es objeto de conocimiento abstracto, 
se le conoce solamente como sujeto de relación personal 
de amor (Padre) (17,3) (—> Conocimiento II; —> Vida lid). 
Este vínculo de amor, el Espíritu, hace al hombre hijo 
de Dios. Su acción en el hombre manifiesta la gratuidad 
y fidelidad del amor del Padre; por eso el que acepta el 
testimonio de Jesús y, en consecuencia, experimenta su 
acción (1,12), reconoce que Dios es leal (3,33). 

c) La condición para conocer la verdad. La condición 
para conocer la verdad es atenerse al mensaje de Jesús 
(8,31s), el del amor demostrado en una actividad como 
la suya (cf. 9,4; 13,34); esto supone la ruptura con el 
pecado (8,21), que es la pertenencia «al orden este», el 
sistema de injusticia (8,23) (—> Pecado Illa). Quien se 
adhiere así a Jesús (8,31: para ser de verdad mis discí¬ 
pulos) recibe el Espíritu y tiene esa experiencia de vida. 

En otras palabras, no puede experimentar el amor de 
Dios quien no está dispuesto a amar. Aceptar el amor de 
Dios manifestado en Jesús supone responder a ese amor 
con la práctica del amor (el mensaje) (cf. 1,16). 

La misma condición se expresa de diversas maneras en 
el evangelio. Así, para conocer si la doctrina de Jesús 
procede de Dios, hay que tener voluntad de realizar su 
designio, estando en favor del hombre y de la vida (7,17; 
6,39s) (—> Creación III). Para conocer que Jesús es el 
enviado de Dios y que todo lo que tiene procede del Pa¬ 
dre, hay que aceptar las exigencias del Padre transmitidas 
por Jesús, lo que equivale a cumplir su mensaje (17,6-8), 
el del amor al hombre (—» Mandamiento V). Es decir, no 
hay conocimiento de Dios ni de la verdad sin previa 
opción por la vida y el hombre. Por eso afirma Jesús que 
sus enemigos, los opresores del hombre, no lo conocen a 
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I él ni a Dios, el Padre (5,37-38; 8,19.54s; 15,21; 16,3). 

d) La verdad hace libres. —■> Libertad I. 

e) Verdad y mentira. Cuando Jesús dice la verdad a 
i los dirigentes (8,40.45) expone que Dios es Padre y dador 

de vida (5,17.21), oponiéndolo al dios de ellos, principio 
de mentira y de muerte (8,44) (—> Enemigo II). 

Si la verdad es la realidad divina manifestada en el 
amor que da vida, la mentira, propia de los que no pro- 
I ceden de Dios (8,47.55), sino del padre de la mentira 
(8,44), es la imagen de un dios que impide o disminuye 
la vida del hombre. La verdad es el Dios-amor (3,16), el 
Padre (17,3) que engendra hijos libres (8,36), comunicán¬ 
doles su mismo Espíritu (1,13; 3,6); la mentira es el 
dios-temor que somete al hombre y lo mantiene en la con¬ 
dición de esclavo. La mentira somete al hombre en nom- 
i bre de Dios, suprimiendo su libertad; al coartar la vida 
| humana, causa muerte (8,44: homicida); al impedir la 
experiencia del amor de Dios y, por tanto, la de su Espí- 
, ritu, priva al hombre de la vida definitiva y lo condena 
a la muerte definitiva (la perdición; cf. 3,16; 6,39; 17,12; 
18,9) (—> Muerte III). 

Así como «la verdad», que responde al proyecto crea- 
¡ dor, surge del interior del hombre, como experiencia de 
vida conocida y formulada, «la mentira», que se opone a 
la aspiración de vida y plenitud puesta por Dios en el 
hombre (1,4.9; —>Vida lid), se impone desde fuera; 
es una doctrina que propone como plenitud lo que es de 
hecho privación de vida, que llama vida a lo que es 
muerte. 

El origen de la mentira es el Enemigo (8,44: el padre 
i de la mentira), la ambición de riqueza y gloria (—> Ene¬ 
migo II). El culto al dinero, dios del templo, es el que 
fuerza a deformar la imagen del verdadero Dios: en lugar 
de ser un Padre que da vida y libertad, se hace de él un 
Dios exigente que apoya el dominio y la explotación 
(2,13ss). El Enemigo nunca ha estado en la verdad, por¬ 
que en él no hay verdad; es decir, la ambición es total¬ 
mente ajena al amor que procede de Dios (cf. 5,42), 
porque nunca ha estado ni está en favor del hombre; por 
eso lo que afirma es inevitablemente falso (8,44). 

f) Ejemplos de «la mentira » en el evangelio. Son nu- 
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merosos en el evangelio los episodios que denuncian «la 
mentira», es decir, la falsa imagen de Dios, que aparece 
como enemigo del bien del hombre. 

En Caná, la Ley de la purificación (2,6) promete una 
reconciliación con Dios que es incapaz de realizar (las 
tinajas vacías), y presenta la imagen de un Dios suscepti¬ 
ble y rencoroso, que rompe fácilmente su relación con el 
hombre. Impide así esa Ley la experiencia del amor de 
Dios (2,3: No tienen vino) y, por tanto, la experiencia 
de vida (—> Agua II). 

El culto legal del templo, que es en realidad una explo¬ 
tación del pueblo, hace recaer sobre Dios la odiosidad de 
la opresión (2,13ss) (—> Templo Illa). 

En el episodio del inválido, el descanso de precepto 
(5,10), símbolo y resumen de la Ley, se opone en nombre 
de Dios al bien del hombre; los dirigentes lo invocan 
para condenar la actividad de Jesús, que realiza el pro¬ 
yecto creador (5,16-18) (—>Ley IV). 

Mentira es considerar como blasfemia digna de muer¬ 
te, en nombre de la Ley, que Jesús llame a Dios su Pa¬ 
dre y se haga así igual a Dios (5,18; 10,33; 19,7), cuando 
ése es precisamente el proyecto divino (1,1.18). Presentan 
así a un dios celoso de sus privilegios, en vez del Dios- 
amor que comunica su propia gloria (1,14) (—> Crea¬ 
ción IV). 

Otro ejemplo es la actuación de los dirigentes, que des¬ 
pués de haber constatado la curación del ciego, concluyen 
en nombre de la Ley (9,16) que Jesús es un pecador, es 
decir, que obra contra el designio de Dios, y así lo pro¬ 
ponen al ciego (9,24.41). 

También, la enseñanza sobre el Mesías, que basan en 
la Ley (12,34) y con la que ciegan al pueblo (12,40), im¬ 
pidiéndole reconocer el designio de Dios en Jesús (—> Me¬ 
sías IVb). 

Es, por tanto, la Ley, en manos de los dirigentes, el 
gran instrumento de la mentira, que deforma la imagen 
de Dios y, haciendo al hombre esclavo, impide la realiza¬ 
ción de su designio. 

g) La misión como testimonio de la verdad. La misión 
de Jesús es dar testimonio en favor de la verdad (18,37), 
manifestando en su persona y actividad el amor de Dios 
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al hombre. Este testimonio encuentra su expresión supre¬ 
ma en su muerte voluntaria, por la que entrega el Espí¬ 
ritu que termina la creación del hombre. 

Juan Bautista dejó un testimonio en favor de la verdad 
(5,33), anunciando al Mesías, la luz del mundo (l,7s; 
8,12). De hecho, al presentarse Jesús se constató que todo 
lo que Juan había dicho de él era verdad (10,41). 

Los discípulos, que tienen la misma misión de Jesús 
(17,17; 20,21), dan testimonio de él, que es la Verdad, 
gracias al Espíritu de la verdad recibido de él (15,26s). 
Este testimonio se dará con la actividad en favor del 
hombre, siguiendo el impulso del Espíritu, realizando 
obras como las de Jesús (9,4) y aún mayores (14,12). 

h) El Espíritu y la verdad. El Espíritu guiará a los 
discípulos en la verdad toda. Esta labor no mira al pasa¬ 
do, como la enseñanza, que recuerda y hace penetrar todo 
lo que había dicho Jesús (14,26); se refiere, en cambio, 
al futuro (16,13: lo que ha de venir), interpretando lo 
que significa en la historia la obra de Jesús, para orientar 
a los discípulos en la misión. 

Para ella, Jesús pide al Padre que consagre a los discí¬ 
pulos con la verdad (17,17); dado que ésta nace de la 
experiencia del Espíritu y se traduce en el amor leal 
(vse. antes Ha), equivale a la consagración con el Espí¬ 
ritu (Santo = consagración). La experiencia de vida y 
amor los capacitará para enfrentarse con el mundo hostil. 

Al afirmarse que la verdad es el mensaje del Padre 
(17,17), el del amor, se identifican verdad (alétheia), 
mensaje (logos) y Espíritu Santo (pneuma hagion). De 
hecho, el mensaje que se comunica no es una mera doc¬ 
trina, sino la formulación de la experiencia del Espíritu- 
amor, que es la verdad; es por eso un testimonio, no una 
enseñanza (21,24) (—> Testimonio VII). 

i) Símbolos de la verdad. El gran símbolo de la ver¬ 
dad es la luz, que también se identifica con la vida (1,4: 
la vida era la luz del hombre) (—> Luz I). 

Otro símbolo que aparece en el evangelio es «el barro» 
que Jesús unta en los ojos del ciego. Este barro (9,6: su 
barro, el de Jesús) formado con la tierra y la saliva 
(= fuerza/Espíritu) de Jesús es imagen del hombre aca¬ 
bado que Jesús puede crear, y cuyo modelo es él mismo 
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(9,6.35) (—> Nacimiento II). Descubre así al ciego la ver¬ 
dad sobre Dios (su amor) y sobre el hombre (el proyecto 
creador); ésta es su iluminación. 

III. Alétheia — lealtad!fidelidad. Cuando alétheia v a 
unida a otro sustantivo (1,14.17; 4,23.24) constituye el 
término adjetival de una hendíadis, y significa «lealtad/ 
fidelidad» o, adjetivamente, «leal/fiel». 

La frase griega de 1,14 (plérés kharitos kai alétheias) 
tiene el mismo sentido que la hebrea que traduce (Ex 
34,6: rab hesed we-emet), «lleno/grande de amor y leal¬ 
tad/fidelidad» (—>Amor II); de ahí que, como adjetival, 
pueda suprimirse en el verso siguiente (1,16: kharin anti 
kharitos), para reaparecer en 1,17 (he kharis kai alétheia). 
En paralelo, 4,23.24: en pneumati kai alétheia (pneuma, 
Espíritu, equivale a kharis): «con Espíritu y lealtad» 
(-^Espíritu II; —>Amor II). 

La alétheia, segundo término de la hendíadis, puede 
aparecer solo, sobrentendiendo el primero. Así sucede 
cuando se presenta la alétheia como algo que se practica; 
significa entonces la lealtad propia del amor (3,21: el que 
practica la lealtad = el amor leal; lo mismo en 17,17, 
vse. antes Ilh); se opone a «actuar con bajeza» (3,20: 
pas ho phaula prassón) y a practicar el pecado (3,21: ho 
poión tén alétheian; 8,34: ho poión tén hamartian). 


Vida 

I. La vida física. 

a) Significado de «psukhé». No existe en Jn un tér¬ 
mino abstracto para designar la vida física. El término 
psukhé [10] es un concreto que denota al individuo hu¬ 
mano en cuanto vivo y consciente; de ahí que a menudo 
equivalga en el uso al pronombre reflexivo (10,11.15.17. 
24; 12,25.27; 13, 37.38; 15,13). 

b) La entrega de la vida. La psukhé aparece en Jn 
como objeto de entrega (6 veces como complemento de 
tithémi, poner, entregar), significando que el hombre se 
entrega o entrega la propia vida. Jesús, como pastor mo- 
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délo, lo hace por sus ovejas (10,11.15.17); como amigo, 
se entrega por sus amigos (15,13). Todo discípulo ha de 
estar dispuesto a arriesgar su vida en medio del mundo 
hostil, así se conserva él mismo para una vida definitiva 
(zóé) (12,25). Esto no se hace sin repugnancia natural 
(12,27). Por el contrario, el apego a sí mismo lleva a la 
ruina (12,25), pues quita la posibilidad de amar como 
Jesús (13,34: Igual que yo os he amado). 

Paradójicamente, la entrega de sí mismo hace que el 
hombre se recobre con una nueva calidad de vida (10,17; 
12,25). Esta entrega no es un acto único y final, sino un 
proceso (10,11.15.17.18: me entrego, presente). «Entre¬ 
garse» o «morir» significan el don total de sí a que lleva 
continuamente la exigencia del amor (el Espíritu); la ex¬ 
periencia de «recobrar la vida» también se verifica en 
cada ocasión; al entregarse, el hombre vuelve a encon¬ 
trarse con su nueva identidad de hijo de Dios: la entrega 
propia del amor gratuito lo hace semejante al Padre 
Hijo III). 

La capacidad de entregarse o entregar la propia vida 
(sinónimos) supone ser dueño de ella (10,18: está en mi 
mano entregarla y está en mi mano recobrarla), lo mismo 
en Jesús que en el discípulo (—> Libertad I). 

El don de sí mismo se expresa con la imagen del grano 
de trigo que cae en tierra y muere; esta muerte, en el 
sentido antes explicado, es la condición para el fruto 
(>_> Fruto III). Un gesto simbólico para expresar la entre¬ 
ga de sí mismo como servicio a los demás es el de Jesús 
al quitarse el manto para lavar los pies a los discípulos 
(13,4-5). 

Jesús rechaza la intención de Pedro de dar su vida por 
él, como un súbdito dispuesto a morir por el líder (13, 
37). El discípulo ha de continuar el servicio de Jesús al 
hombre, dando la vida con él (11,16) y como él (13,34; 
15,12.13). Al tirarse al agua, simboliza Pedro su acepta¬ 
ción de esta exigencia de Jesús (21,7). La misma expre¬ 
sará Jesús con la imagen del pastoreo (21,15ss) (^Pas¬ 
tor III). 

II. La vida definitiva (zóé). 

Gr. zóé [36]; zaó, vivir [17]; zóopoieó, vivificar, dar 
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vida [3]. Nótese la frase: zóé aiónios, vida definitiva 
[17]; zóén ekhó, tener, poseer vida [14]; zaó eis ton 
alona , vivir para siempre [2]. 

a) Significado. El término zóé, acompañado o no del 

adjetivo aiónios, nunca denota en Jn la mera vida física, 
sino una calidad de vida que es definitiva, y así no está 
sujeta a la muerte. La expresión «vida definitiva» (zóé 
aiónios; cf. Dn 12,2) es una abreviación de «la vida del 
mundo venidero» (hebr. hay ye c olam ha-ha), diferente por 
su calidad de la que es propia de este mundo. Es la vida 
que corresponde al hombre-espíritu (pneuma) Espí¬ 

ritu Vb). 

b) La creación y la vida. Desde el principio sitúa Jn 
su evangelio en clave de creación (1,1-10), que equivale 
a la comunicación de vida por parte de Dios (—> Crea¬ 
ción II). Su proyecto era dar vida (1,4: ella contenía 
vida) y la vida es la luz del hombre (—> Verdad Ha). 
Frente al proyecto de Dios concebido en términos de vida 
se alza un mundo de tinieblas, que, por oposición a la 
vida-luz, es la muerte del hombre. Si la vida responde 
al proyecto creador, la tiniebla-muerte se opone a él, es 
la anticreación (—>Tiniebla I). 

La vida se encuentra en Dios (5,26; 6,57), que se 
llama Padre por ser su principio último y comunicarla al 
hombre por medio del Espíritu (—> Padre II), principio 
vital divino (4,24: Dios es Espíritu) (—> Espíritu Vb). 

Jesús, que recibe la plenitud del Espíritu (l,32s), posee 
la plenitud de la vida divina y dispone de ella, como el 
Padre (5,21.26; 17,2). Es misión suya comunicar vida al 
hombre y vida rebosante (10,10), vida definitiva (10,28; 
17,2). Por eso Jesús es la Vida (14,6), porque la posee en 
plenitud y puede comunicarla. 

El mandamiento/encargo del Padre a Jesús sobre lo 
que tiene que decir y que proponer significa vida defini¬ 
tiva (12,50) (—> Padre Illb; —> Mandamiento II). 

El Espíritu comunica vida (6,63); siendo la fuerza del 
amor del Padre, es el principio vital que él comunica por 
medio de Jesús (5,21; 19,30; 20,22; cf. 19,34) (Espíri- 
tu IVa). 

c) La vida comunicada. La condición para recibir la 
vida y poseerla es la adhesión a Jesús en su condición de 
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Hombre levantado en alto (3,14s) y de Hijo único de 
Dios (3,16). Se reúnen en esta condición varios aspectos 
complementarios: el Hombre levantado en alto es el mo¬ 
delo de hombre que da su vida para salvar a los hombres 
de la muerte (3,14: Lo mismo que, en el desierto, Moisés 
levantó en alto la serpiente, así tiene que ser levantado 
este Hombre); él es el Hijo único de Dios, el don que 
prueba el amor de Dios a la humanidad (3,16). La con¬ 
dición para recibir la vida es, por tanto, reconocer el 
amor de Dios expresado en la muerte de Jesús y, viendo 
en él el modelo de Hombre, el Hijo único de Dios, tomar 
ese amor por norma de la propia vida (cf. 13,34). 

Esta aceptación y adhesión se expresa en el evangelio 
con diferentes metáforas: escuchar la voz del Hijo de Dios 
(5,25), acercarse a él (6,37ss), aceptar sus exigencias 
(6,63.68), comer el pan de la vida (6,35.53s), comer su 
carne y beber su sangre (6,54) (—>Fe II). 

La opción en favor del hombre, requisito para adhe¬ 
rirse a Jesús, es también la norma de salvación para los 
muertos del pasado; los que hayan practicado el bien ten¬ 
drán vida definitiva; los que hayan obrado con bajeza 
tendrán la sentencia, la muerte definitiva (5,29) (^Jui¬ 
cio lia). 

El principio de la vida definitiva es el Espíritu, simbo¬ 
lizado por el agua viva (4,14; 7,37-39) (^>Agua III). 
El Padre y el Hijo, que dan vida (5,21), lo hacen infun¬ 
diendo el Espíritu vivificante (6,63). 

El Espíritu es principio de vida contrapuesto a «la car¬ 
ne»; él hace «nacer de nuevo» (3,3.5.6) o «nacer de Dios» 
(1,13). La vida definitiva comienza, pues, con un «naci¬ 
miento» que se identifica con la comunicación del Espíri¬ 
tu; con él se da al hombre la capacidad de un amor 
generoso y fiel (1,17: el amor y la lealtad), cuya práctica 
desarrolla todas sus potencialidades. La vida crece por la 
práctica del amor, es decir, de las exigencias de Jesús, 
pues el amor practicado es fuente inagotable de Espíritu 
(3,34; 6,63.68). Así se va haciendo el hombre «hijo de 
Dios» (1,12). El amor (el Espíritu) es, por tanto, el prin¬ 
cipio de vida y la manifestación de la vida, su verdad 
(•—>Verdad II; Espíritu Vb). 

d) La vida, luz del hombre. La relación entre vida y 
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luz/verdad está indicada desde el prólogo (1,4: La vida 
era la luz del hombre). Para el hombre, la única luz o 
verdad es la vida misma; no existe una luz/ver dad ante¬ 
rior a la vida, que lleve al conocimiento de la vida; la luz, 
como la verdad, es el esplendor de la vida. De esta afir¬ 
mación de Jn se concluye que Jesús no viene a revelar 
una verdad independiente de la vida. Jesús revela la ver¬ 
dad comunicando vida, cuya experiencia y evidencia cons¬ 
tituyen la verdad (^> Verdad Ilb). 

El hombre, por ser él mismo una realización del pro¬ 
yecto creador, lleva en sí la aspiración a la plenitud de 
vida (1,4: ella contenía la vida) (—> Creación Vb). La vida 
y plenitud a la que aspira es su guía, y ella es su criterio 
para distinguir el bien del mal, que toma el lugar de la 
antigua Ley (1,9: era esta luz la verdadera) (—>Luz I). 
Tal es la experiencia del ciego curado, quien, apoyado en 
ella, es capaz de oponerse a los dirigentes cuando éstos Je 
proponen una teología basada en la Ley, que condenaba 
la acción de Jesús (9,24-25). 

Jesús es la encarnación de la luz-vida (8,12: Yo soy la 
luz del mundo; 11,25: Yo soy la resurrección y la vida; 
14,6: Yo soy el camino, la verdad y la vida), por eso él 
sustituye a la Ley (—> Luz I). Lo mismo que la aspira¬ 
ción a la plenitud era la luz del hombre, así la experien¬ 
cia de la vida: tendrá la luz de la vida (8,12). Es luz 
que brilla (1,5), manifestando la plenitud de la vida, y 
que ilumina (1,9), comunicándola. 

Es ilusorio buscar la vida en el estudio de la antigua 
Escritura, pero ésta, con su testimonio, es decir, por el 
mensaje que contiene (cf. 5,38), al manifestar la acción 
de Dios en favor del oprimido, lleva a Jesús el dador de 
vida (5,39s) (^Escritura I). 

La identificación entre vida y verdad hace que pueda 
definirse la vida definitiva en términos de conocimiento: 
conocer al Padre, único Dios verdadero y a su enviado, 
Jesús Mesías (17,3). El conocimiento de Dios como Padre 
supone la condición de hijo, haber nacido de él recibien¬ 
do el Espíritu. La experiencia del amor del Padre que 
comunica vida es la base de este conocimiento. Jesús 
Mesías, el enviado de Dios, es el lugar de la presencia 
divina (1,14); no se puede conocer personalmente al Pa- 
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dre si no es en Jesús, el Mesías consagrado por el Espí¬ 
ritu y el Hijo de Dios, por quien se comunica el Espíritu 
(19,30.34; 20,22) (—> Conocimiento II). 

Este conocimiento personal denota, por tanto, la rela¬ 
ción personal de intimidad y amor. La misma relación 
se expresa en 10,14s, donde la relación de Jesús con los 
suyos se equipara a la suya con el Padre. El mismo cono¬ 
cimiento se expresa también en términos de visión (14,19; 
cf. 14,9). Es precisamente la sintonía de vida con Jesús 
la que permite «verlo», es decir, experimentar su presen¬ 
cia (14,19) (-> Visión III). 

e) Aspectos de la vida. Los aspectos de la vida que 
Jesús comunica se desarrollan en el «ciclo del hombre» 
(4,46b-ll,54). Su episodio programático, el del funciona¬ 
rio real (4,46b-54), introduce el tema de la vida frente a 
la muerte (4,49-50). Se explicita en los episodios siguien¬ 
tes, donde la vida aparece como fuerza y libertad (5,3-9a), 
amor demostrado en el compartir (6,5-13), obra creadora 
terminada por el Espíritu (9,6-7; —> Nacimiento II). 
Finalmente, el episodio de Lázaro muestra su agradeci¬ 
miento a Jesús, dador de vida, estando presente Lázaro, 
el muerto-vivo (12,lss). La inclusión que abarca el ciclo 
del hombre está formada por las palabras de Jesús al 
funcionario: Tu hijo vive (4,50), pronunciada antes que 
el individuo muera, y las que dirige a Marta: Tu hermano 
resucitará (11,23), que se refieren a la vida después de 
la muerte. Ambas afirmaciones están recogidas en 11,25: 
Yo soy la resurrección y la vida. Aparece así el episodio 
de Lázaro como la culminación de la actividad de Jesús 
en cuanto dador de vida, anunciada en 4,46b-54 (-^Re¬ 
surrección V). 

f) La vida definitiva. La vida definitiva es aquella que, 
por su calidad, supera la muerte física. Así afirma Jesús 
que quien cumpla su mensaje no sabrá nunca lo que es 
morir (8,51). El estado de muerte es propio del que se 
encuentra fuera de la esfera de Dios (3,36) (—> Cielo II); 
al hacer suyo el mensaje de Jesús, el hombre pasa de la 
muerte a la vida (5,24); tal es el éxodo del Mesías 
(—> Pastor lile, d, e; —> Muerte III). 

Este paso al estado definitivo explica que quien ha re- 
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cibido la vida por la adhesión a Jesús, Hijo de Dios, no 
esté sujeto a juicio (3,18; 5,24) (-> Juicio I). 

La permanencia de la vida a través de la muerte es lo 
que se llama «la resurrección». Jn adopta este término 
tradicional para afirmar esta permanencia ante el hecho 
objetivo de la muerte física; en realidad esa muerte no 
interrumpe la vida. De ahí que en 11,25-26, donde trata 
explícitamente del tema, presente una doble formulación: 
quien me presta adhesión, aunque muera, vivirá (resurrec¬ 
ción) y 11,26: todo el que vive y me presta adhesión no 
morirá nunca (permanencia en la vida): desde el punto de 
vista del sujeto no existe la muerte (—> Resurrección III). 

En el episodio de Lázaro se corrige precisamente la con¬ 
cepción antigua de la realidad de la muerte en espera de 
una resurrección relegada al lejano futuro (11,24: Ya sé 
que resucitará en la resurrección del último día); como 
el último día está presente en la muerte de Jesús (—> Es- 
catología I), así, también la resurrección se realiza ese día 
(6,39.40.44.54), con el don del Espíritu (^Resurrec¬ 
ción III). La solución que ofrece Jesús a la enfermedad 
y a la muerte es radical: no viene a curar taumatúrgica¬ 
mente al enfermo (11,6.21s.32), sino a librar al hombre 
del poder de la muerte. Este designio de Dios es el que 
manifiesta su amor por el hombre (11,4.40: la gloria) 
(—> Creación III, V). Esto es lo que la comunidad ha de 
comprender; en vez de colocar al difunto en el sepulcro 
de los muertos, ha de quitar la losa, desatarlo y dejarlo 
marcharse con el Padre (ll,4.39.41.43s) (—>Resurrec¬ 
ción V). 

El huerto-jardín donde es sepultado Jesús (19,41; 
cf. 18,1; 20,15) y los lienzos-sábanas puestos en el lecho 
del sepulcro (20,6) son símbolos de la permanencia de la 
vida a través de la muerte. 

g) La misión y la vida . El fruto de la misión de los 
discípulos es llevar al hombre a la vida definitiva (4,36); 
su trabajo en favor del hombre pone a éste en contacto 
con el amor del Padre en Jesús; quien reconoce el amor 
y da la adhesión a Jesús recibe el Espíritu (—>Fe VII). 
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Visión 

Gr. theóreó [24], ver, contemplar; theaomai [6], ver, 
contemplar; blepó [17], tener facultad de la visión, ver, 
mirar; horaó [65], en fut., aor. y pf. 

I. Empleo de los verbos. El pres. horaó, ausente de 
Jn, está sustituido por theóreó (22 veces en pres.) y por 
blepó (siempre en tema de pres.). Este último, empleado 
como intransitivo, significa tener la facultad de la visión 
(9,7.15.19.21.25.39ter. 41); como transitivo, sin sema de 
voluntariedad, significa «ver» (1,29; 11,9; 20,1.5; 21, 
9.20), o con este sema, «ver», «mirar» (5,19; 13,22). 

Theóreó (23 veces en Jn), denota en este evangelio la 
percepción de una realidad cuya presencia (física o no)/ 
evidencia se impone al sujeto. A menos que el contexto 
lo neutralice, contiene un sema de reconocimiento. No 
prejuzga sobre el grado de penetración en esa realidad. 
Puede traducirse, según los contextos, por percibir, pre¬ 
senciar, ser testigo de, constatar, ver presente, tener de¬ 
lante. 

Referido a personas u otras entidades: 6,19: a Jesús; 
6,40: al Hijo; 10,12: el lobo; 12,45: a Jesús, al Padre; 
14,19 (cf. más abajo, frases negativas); 20,6: los lienzos 
(sin comprender su significado); 20,12: dos ángeles; 20, 
14: a Jesús (sema de reconocimiento neutralizado por el 
contexto). 

Referido a hechos: 2,23: señales, percibidas como tales, 
pero mal interpretadas; 4,19: a Jesús como profeta; 6,2: 
señales que suscitan un seguimiento; 6,62: constatar que 
sube de la muerte; 8,51: la muerte (experimentar); 9,8: 
al ciego como mendigo; 12,19: constatar que su actividad 
nada aprovecha; 17,24: la gloria-amor (el contexto parece 
añadir un sema de participación, cf. 17,22). 

En frases negativas se niega el primer paso, la percep¬ 
ción: 14,17: del Espíritu (por incapacidad del mundo); 
14,19: de Jesús, porque él no se hace presente al mundo, 
sí, en cambio, a los discípulos (experiencia); 16,10.16, 
17.19: se niega la presencia física de Jesús, reemplazada 
por otra clase de visión (16,16.17.19: opsesthe). 

Theaomai se usa casi siempre en aoristo (1,14.38; 4,35; 
6,5; 11,45); sólo una vez en pf. (1,32). 
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El fut. opsomai [10] puede llamarse «profético», por 
referirse a realidades de la esfera divina {1,39.50; cf. 11, 
40: la gloria de Dios; 1,51, cf. 19,34: ho heórakós, de la 
¿doria simbolizada por la sangre y el agua, y 19,37: opson- 
tai, del Traspasado). En la cena anuncia la experiencia de 
Jesús resucitado (16,16.17.19.22). 

El aor. eidon [36] cubre todos los sentidos de la vi¬ 
sión, desde el ordinario «ver» (6,22.24; 9,1; 18,26; 19,6), 
con término Jesús (1,46; 4,29, 12,21), el Espíritu (1,33), 
o la gloria (12,41); se usa de la visión que lleva a la fe 
(20,8), de las señales (6,14.26.30; cf. 6,2: theórountes ta 
sémeia) del día del Mesías (8,56); de Jesús resucitado 
(20,20.25.29). Por influjo hebreo puede tener el sentido 
de «fijarse en», «elegir» (1,48.50; cf. Os 9,10). 

El pf. heóraka [19] significa una visión o experiencia 
personal e inmediata (1,18.34; 3,11.32; 4,45; 5,37 [neg.]; 
6,36.46 bis; 8,38.57; 9,37; 14,7.9; 15,24; 19,35; 20,18. 
25.29). 

Los verbos de visión se usan a menudo en sentido me¬ 
tafórico para designar un conocimiento por experiencia no 
visual, como se verá en los apartados siguientes. 

II. La visión en Jesús. Jesús ve y contempla a Dios 
con una visión exclusiva y sin precedente (1,18); tiene 
experiencia directa (heóraka) de Dios y de su mensaje 
(3,32; 8,38.55), del Padre (6,46) y su actividad (5,19s). 
Lo que Jesús comunica y aquello de lo que da testimonio 
procede de esa experiencia inmediata del Padre (3,32), 
a quien él hace visible en su persona y obra (1,18: él ha 
sido la explicación; 14,9-11); éste es su principal testimo¬ 
nio (5,36; 10,26.37). 

III. La visión en los discípulos. Para el discípulo, la 
experiencia de la esfera de Jesús se llama visión (1,39: 
venid y lo veréis; cf. 1,46; 9,37; 12,21). Lo mismo la 
experiencia del resucitado se expresa en términos de vi¬ 
sión personal e inmediata (20,18.19.20.25); se funda en 
la comunidad de vida entre Jesús y los suyos (14,18), es 
decir, en la participación del mismo Espíritu; a^ ella co¬ 
rresponde la manifestación personal que hará Jesús a cada 
uno (14,21). No se trata de una visión física, como lo 
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indica el verbo usado (16,16.17.19.22: opsesthe, opsomai). 

La visión de Jesús muerto-exaltado, que se perpetúa en 
el resucitado (20,20.27: manos y costado abiertos), equi¬ 
vale a la visión o contemplación de la gloria (1,14; 17, 
24) o amor leal (1,14); esta «visión» incluye la participa¬ 
ción de la gloria-amor que se contempla; se describe con 
ella la continua comunicación del espíritu de Jesús a los 
suyos, la experiencia de su amor que se traduce en don 
(1,16); es la propia de aquellos que «están donde está él», 
es decir, que por haber recibido el Espíritu han nacido 
de Dios (12,26; 14,3; 17,24) (^> Gloria V). 

Es la visión que Jesús anuncia a la comunidad cristiana 
apegada a la tradición judía, representada por Natanael 
(1,50: cosas más grandes verás), que se cumple en la per¬ 
sona de Marta, otro representante de la misma comuni¬ 
dad (11,40: ¿Ño te he dicho que si crees verás la gloria 
de Dios?). La visión se refiere al amor de Dios que co¬ 
munica al hombre la vida que supera la muerte (11,44: 
el muerto vivo). Esta visión quedará incluida en la que 
promete Jesús para todos los suyos (1,51: Veréis el cielo 
quedar abierto, etc.); se cumple en la cruz, donde el tes¬ 
tigo ve personalmente la efusión de sangre y agua del 
costado, símbolos del amor demostrado y el amor comu¬ 
nicado, la gloria (19,34), y cita la profecía de Zac 12,10: 
«Mirarán (opsontai eis) al que traspasaron», con alu¬ 
sión al costado de donde sale sangre y agua (19,37) 
(—>Amor VI). 

A esta visión de la gloria-amor que comunica vida se 
opone la no visión de los que no dan la adhesión al Hijo 
(3,36: quien no hace caso al Hijo no sabrá (ouk opsetai) 
lo que es vida; no, la reprobación de Dios queda sobre él 
(menei ep’autó, opos. a la permanencia del Espíritu, 
l,32s). Frase equivalente es 3,3: Si uno no nace de nuevo 
no puede vislumbrar el reino de Dios. La vida que recibe 
el discípulo elimina por el contrario toda experiencia de 
muerte (8,51: Quien cumpla mi mensaje no sabrá (ou me 
theórésé) nunca lo que es morir) (—> Resurrección III). 

Como colectividad enemiga de Dios, «el mundo» no tie¬ 
ne experiencia del Espíritu ni lo conoce (14,17); en con¬ 
secuencia, no tiene experiencia de vida (—> Mundo III). 
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IV. La visión y el testimonio. Los dos testimonios so¬ 
lemnes que aparecen en el evangelio de Jn se basan en 
dos grandes visiones: Juan Bautista contempla el Espíritu 
bajar del cielo y quedarse en Jesús (1,32); concluye y deja 
testimonio de que Jesús es el Hijo de Dios (1,34), el que 
bautizará con Espíritu Santo (1,33), eliminando así el 
pecado del mundo (1,29) (—> Pecado II). El discípulo, 
bajo el símbolo del agua, ve descender de Jesús el Espíri¬ 
tu que su amor (sangre) comunica a los hombres (= bau¬ 
tizar con Espíritu Santo) y en esa visión basa su testimo¬ 
nio (19,35); de él concluye que Jesús es el Mesías, el 
Hijo de Dios (20,31) (—>Fe IV; —> Gloria V). 

La experiencia personal (visión) que funda el testimonio 
de Jesús funda también el de los discípulos (3,11) y se 
traduce en una actividad común a Jesús y a los suyos 
(9,4: nosotros tenemos que trabajar realizando las obras 
del que me mandó). Paralelamente, la inmediatez e inti¬ 
midad que Jesús tiene con el Padre (1,18: eis ton kol- 
pon), la tiene el discípulo con Jesús (13,23: en tó kolpó). 
Es a través de él como los discípulos ven al Padre (12, 
45; 14,7.9); de ahí que a las afirmaciones de Jesús sobre 
su experiencia de Dios (heóraka, cf. 1,18; 3,32; 6,46; 
8,38) correspondan las de los discípulos sobre su expe¬ 
riencia del resucitado (20,18.25). 

V. Fe y visión de la gloria. La adhesión a Jesús se 
basa en la percepción de la gloria-amor manifestada (2,11). 
Sin embargo, esta adhesión primera supone necesariamen¬ 
te la plena comprensión del amor de Dios, y no será com¬ 
pleta hasta que el discípulo no haya comprendido todo 
el alcance de esa gloria: que Dios, por Jesús, comunica 
al hombre la vida definitiva que supera la muerte (11,40; 
cf. 6,39s; 8,51; 11,25). 

Tal es el caso de Tomás. Este, habiendo dado su adhe¬ 
sión a Jesús y dispuesto incluso a acompañarlo en la 
muerte (11,16), no comprende el alcance de la gloria, no 
sabe que esa muerte no interrumpe la vida, sino que es 
el paso al Padre (14,5). De ahí que no acepte que Jesús 
esté vivo (20,25ss) (*-> Tomás). 

A esto se debe la bienaventuranza de Jesús: Dichosos 
los que sin haber visto llegan a creer (20,29), reprochan- 
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do a Tomás haber invertido los términos: si existe la 
nueva realidad de amor en la comunidad es porque Jesús 
está vivo y presente en ella. La experiencia del amor de 
Jesús durante su vida (la manifestación de la gloria) fun¬ 
dó la fe incipiente de los discípulos (2,11; cf. 16,31); la 
presencia del amor en la comunidad (20,22: el Espíritu), 
fruto de la muerte-exaltación de Jesús, demuestra que ha 
vencido la muerte. La experiencia de ese amor (sin haber 
visto) ha de llevar a la fe en Jesús vivo (llegan a creer); 
al aceptarlo como norma de vida, el discípulo tendrá la 
experiencia/visión personal de Jesús (14,21; cf. 13,17: 
Dichosos vosotros si lo hacéis). 

Vuelve a enunciar aquí Jn el principio repetido en el 
evangelio: que la aceptación y práctica del amor preceden 
a la experiencia de Jesús; cf. 7,17: la voluntad de reali¬ 
zar el designio de Dios lleva a conocer que la doctrina 
de Jesús es de Dios; 8,31: la práctica del mensaje lleva 
al conocimiento de la verdad; 17,6-8: la práctica del men¬ 
saje del Padre y la aceptación de sus exigencias llevan 
a conocer el origen divino de Jesús y a creer en él como 
enviado de Dios. No la experiencia extraordinaria (To¬ 
más), sino la práctica del amor es la base sólida de la fe 
(—> Verdad lie). 

VI. Visión e iluminación. En el episodio del ciego 
curado se acumulan los verbos de visión (blepó: 9,7.15. 
19.21.25.39ter. 41; anablepó: 9,11.15.18 bis; heóraka: 
9,37; abrir [anoigó] los ojos al ciego: 9,10.14.17.21.26. 
30.32; cf. 10,21; 11,37). El sentido de estas visiones no 
es puramente físico. La ceguera física, como aparece por 
9,39, es símbolo de otra. 

El nacido ciego, sin culpa propia ni de sus padres (9,3), 
representa la condición del hombre «carne», por oposición 
a «espíritu» (cf. 3,6: de la carne nace carne; del Espíritu 
nace espíritu) (—> Nacimiento II). Sólo la experiencia del 
Espíritu, que termina la creación del hombre, le da la ver¬ 
dadera visión, haciéndole conocer por experiencia la reali¬ 
dad de Dios (su amor expresado en su don) y del hombre 
(la nueva dignidad, libertad e independencia que le comu¬ 
nica el Espíritu-amor), según el proyecto creador simboli¬ 
zado por el barro que hace Jesús (9,6) (—>Luz V). 
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La adquisición o la pérdida de la visión será el resul¬ 
tado del proceso que Jesús viene a abrir contra el orden 
presente (9,39). Aparece aquí el sentido metafórico de la 
ceguera y de la visión: hay quienes no ven (no han podi¬ 
do conocer la luz-vida ni optar por ella: el caso del ciego) 
porque nunca les han dejado ver (9,3: no tiene pecado; 
9,41: vuestro pecado) y a esos ofrece Jesús la visión dán¬ 
doles la iluminación del Espíritu (9,7; 9,10: abrirle los 
ojos). Hay, en cambio, quienes ven, es decir, quienes, co¬ 
nociendo el mensaje de Dios, pueden optar por la luz, 
pero no obedecen a Dios ni conservan su mensaje (5,37s); 
ésos, que sin excusa rechazan a Jesús (15,22) y llaman 
visión a la mentira (9,41), quedarán ciegos, es decir, se 
cerrarán definitivamente al Espíritu de Dios. 

VII. Ver las señales significa ver en los hechos el 
amor de Dios manifestado en Jesús (—> Señal III). 
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